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Introducción 


La  conversación  es  cálida,  lúcida,  densamente  espiritual,  en 
uno  de  tantos  grupos  que  disfrutan  compartir  la  fe.  Cae  la  tarde  en 
las  cumbres  andinas.  Dialogamos  cómo  la  comunidad  recibe  el 
Evangelio,  en  medio  del  acontecer  moderno.  Hay  silencios  y 
palabras.  A todos  nos  impacta  un  aporte:  "en  otros  mundos, 
primero  está  el  dinero,  aquí  para  nosotros  primero  está  Dios". 
También  dentro  de  la  población  pobre  en  América  Latina  hay  un 
gran  reto:  aprender  unos  de  otros  su  teología.  Unos  sectores  del 
pueblo  tienen  mayor  capacidad  y libertad  simbólica;  otros  sectores 
están  más  subordinados  y empobrecidos  hasta  en  su  fe;  cabe  pues 
mayor  interpelación  a nivel  horizontal,  dentro  de  la  polifacética 
población  latinoamericana.  A ello  deseo  contribuir. 

Escribo  lo  que  siento,  intensamente,  durante  tres  décadas.  Al 
terminar  una  etapa  universitaria,  comencé  a descubrir  modos  de 
ser  y pensar  de  la  gente  común.  Ha  sido  un  proceso  entretejido  de 
admiración  y perplejidad.  El  universo  cotidiano  es  intrincado  y 
contradictorio.  Ha  ido  madurando  mi  admiración  y perplejidad; 
con  muchos  he  compartido  momentos  de  euforia,  de  labor  dis- 
ciplinada, de  críhca,  de  propuesta.  A fin  de  cuentas,  opto  por  ser 
un  colaborador  de  la  teología  hecha  por  el  pueblo  empobrecido, 
rico  en  la  fe. 

En  el  contexto  moderno,  la  razón  crítica  es  un  instrumento 
humano  de  gran  peso  en  la  teología.  Hoy  existen  modos  de  hacer 
teología  con  acento  bíblico,*espiritual,  histórico,  pastoral.  Pero  el 
mayor  presupuesto  metodológico  proviene  de  un  tipo  de  ra- 
cionalidad post-kantiana;  se  ha  pasado  de  la  modalidad  espe- 
culativa — como  era  la  teología  clásica — al  pensar  crítico  de  la 
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realidad.  En  el  caso  de  la  teología  moderna,  se  trata  de  entender 
críticamente  la  tradición  mediadora  del  acontecimiento  cristiano  a 
fin  de  dialogar  con  el  mundo  contemporáneo.  Otro  gran  condi- 
cionamiento es  la  reticencia  hacia  la  religiosidad  del  pueblo;  esto 
ha  sido  acentuado  en  Europa  por  la  teología  de  la  Reforma,  y 
marca  la  acción  eclesial  en  todo  el  mundo.  Sin  embargo  dichos 
rasgos  religiosos  en  parte  son  medios  de  expresión  de  la  fe  cristiana. 
Estas  dos  cuestiones  (razón  moderna,  relación  fe-religiosidad)  son 
importantes.  Pero,  a mi  parecer,  la  cuestión  previa  y fundante  es  la 
teología  hecha  desde  la  fe  del  pueblo  de  Dios.  De  manera  especial, 
dialogo  con  la  fe  cotidiana-popular,  con  su  simbología,  sabiduría, 
proyecto  de  vida;  en  lo  que  van  incluidas  mediaciones  religiosas 
propias.  Esta  es  la  principal  preocupación  en  mi  labor  teológica. 

Pues  bien,  ¿qué  anhela  hoy  cada  persona,  qué  busca  la  huma- 
nidad? Busca  superar  la  infelicidad.  Su  comportamiento  no  está 
totalmente  supeditado  a una  razón  crítica.  La  gente  común  atribuye 
más  valor  al  progreso  personal  y material.  El  mercado  de  bienes 
culturales  ofrece  medios  de  auto-realización,  de  estar  bien  con  uno 
mismo  y superarse;  también  difunde  técnicas  de  relaciones  sociales, 
de  éxito  económico,  de  relajación  espiritual.  ¿Por  qué?  Me  parece 
que  tanta  demanda  y oferta  intenta  paliar  la  devastadora  angustia 
moderna.  El  fascinante  progreso  material  (que  en  parte  es  un 
derecho  básico  de  nuestro  ser-en-el-mundo)  no  colma  el  corazón 
humano.  Nuestra  época,  aunque  llena  de  milagros  humanistas, 
científicos,  tecnológicos,  es  patológicamente  infeliz  y carente  de 
sentido. 

Puede  decirse  que  lo  más  anhelado  hoy  es  un  creer-amar 
transcendente;  aunque  estas  palabras  no  están  cada  día  en  la  boca 
de  la  gente,  ella  siente  un  hondo  y radical  malestar,  y busca  cómo 
amar  y qué  creer.  Esto  es  manifestado,  mediante  un  lenguaje 
simbólico,  por  la  mayor  parte  de  la  población  e incluso  por  muchas 
personas  acomodadas.  Algunos  se  aferran  a una  fe  que  resuelva  el 
dolor  e incertidumbre  humanos,  que  ofrezca  un  oasis  alejado  de  la 
historia.  Muchos  prefieren  una  fe  terrenal  y esperanzadora,  una  fe 
en  la  vida  dada  por  Dios  y forjada  con  los  esfuerzos  humanos. 
Existen  varios  tipos  de  actitudes,  con  un  trasfondo  común:  superar 
la  infelicidad  en  medio  de  un  mundo  lleno  de  promesas  y de 
ambivalencias.  Puede  afirmarse  que  en  nuestra  época,  lo  más 
anhelado  es  ser  colmado  de  amor  y fe;  esto  zanja  con  el  actual 
paradigma  del  éxito,  que  nos  deja  vacíos.  No  es  mera  preocupación 
de  gente  espiritual,  de  grupos  selectos.  Es  la  gran  cuestión  humana. 
¿Con  qué  fe-amor  caminamos  y encontramos  signos  de  salvación 
en  la  historia? 

Este  libro  considera  la  fecunda  fe  del  pueblo,  y más  precisa- 
mente la  teología  simbólica  y racional  presente  en  la  vivencia 
cotidiana  de  la  gente  común.  Esta  es  una  herencia  y una  promesa. 
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Es  la  herencia  que  proviene  de  milenios,  de  muchas  generaciones, 
de  los  pueblos  amerindios,  negros,  mestizos,  de  nuestro  continente. 
También  es  la  promesa  de  energías  hondas  y transformadoras,  en 
parte  simbólicas  y en  parte  conceptuales,  con  las  que  es  posible 
encarar  los  complejos  retos  del  mañana.  No  obstante,  no  caben 
ingenuidades  con  respecto  al  pueblo  y a la  teología. 

El  pueblo:  ¿por  qué  hoy  es  revalorado?  ¿Por  ser  un  conglo- 
merado de  individuos  que  producen  y consumen?  ¿Una  asociación, 
con  contradicciones  internas,  identidades,  proyectos?  ¿Una  entidad 
romántica?  ¿Un  objeto  dentro  del  sistema  económico-político?  En 
el  mundo  contemporáneo  proliferan  los  populismos;  en  una  época 
de  cambios  los  grupos  dirigentes  hábilmente  se  reconectan  con  el 
pueblo  para  cooptarlo.  Esto  también  ocurre  en  los  ámbitos  cris- 
tianos. Las  élites  de  la  Iglesia  se  vuelcan  una  vez  más  hacia  la  fe  de 
la  gente  común  para  llevar  a cabo  planes  que  no  corresponden  a la 
dinámica  de  los  pobres.  Por  eso,  vale  la  cautela  ante  tanta  exaltación 
del  pueblo  y su  fe.  Deseo  que  este  ensayo  sea  realista  y honesto  con 
la  realidad  y el  porvenir  del  pueblo. 

La  teología  del  pueblo:  ¿qué  valor  tiene?  ¿Es  inculcada  a y 
reproducida  por  receptores  pasivos?  ¿Es  asimilada  y reinterpretada 
por  la  gente  común?  ¿Es  lo  superficial  y mediocre?  ¿Tiene  el 
pueblo  unos  modos  de  conocer  la  fe,  y éstos  qué  contribuyen  al 
conjunto  de  los  seres  humanos?  Mi  vivencia  con  el  pueblo  pobre 
de  América  Latina  indica  que  allí  hay  buenísima  teología,  pero 
este  buen  trigo  está  en  medio  de  la  maleza.  Cabe  pues  un  profundo 
y permanente  discernimiento  crítico  de  las  voces  teológicas  de  la 
gente  común;  un  discernimiento  de  sus  símbolos,  sus  conceptos, 
sus  éticas,  sus  responsabilidades  humanas.  Este  discernimiento  es 
hecho  por  el  conjunto  de  la  Iglesia.  A los  profesionales  nos  enriquece 
mucho  el  diálogo  con  "otro"  modo  de  sentir  y comprender  a Dios, 
y la  población  pide  y exige  nuestros  aportes. 

En  estas  páginas  las  personas  lectoras  encontrarán  una 
devolución  — y un  modo  de  ordenar — lo  que  el  pueblo  pobre  nos 
enseña,  a todos  y todas  en  la  Iglesia.  El  punto  principal  es  que  el 
pueblo  hace  teología.  Ofrezco  recursos  a personas  del  pueblo  que 
comunican  fe  y teología  a sus  semejantes.  Por  otro  lado,  quienes  se 
dedican  al  estudio  formal,  aquí  encontrarán  un  ensayo  de  "teología 
fundamental";  es  decir,  im  modo  de  sopesar  el  sentido  de  la  fe,  la 
revelación,  la  misión  del  pueblo  de  Dios,  en  nuestra  época. 

Rápidamente  anoto  el  contenido  de  esta  obra.  Veremos  unas 
cuestiones  básicas:  la  condición  humana  globalizada,  la  cultura,  la 
religión,  la  comunidad;  ellas  constituyen  desafíos  y condiciona- 
mientos para  la  labor  teológica.  Ellas  serán  examinadas  desde  la  fe 
y sabiduría  del  pueblo.  Nos  interesará  desentrañar  las  imágenes 
del  Misterio,  y en  especial  las  categorías  y símbolos  referentes  a 
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Dios,  Cristo,  el  Espíritu.  Estas  serán  las  temáticas  de  la  primera  y 
segunda  parte  del  libro. 

Luego  se  presentarán  las  principales  elaboraciones  en  la  teolo- 
gía latinoamericana  que  están  en  comunión  con  la  causa  y fe  del 
pobre;  nos  detendremos  en  especial  en  la  teología  bíblica  hecha  en 
la  base,  la  teología  de  la  mujer,  la  teología  indígena,  la  teología 
afroamericana,  y como  marco  global  la  perspectiva  de  liberación. 
En  todo  esto,  a mi  parecer,  el  gran  paradigma  es  pensar  el  amor; 
esto  es  hecho  de  manera  simbólica  y con  elementos  conceptuales  y 
éticos.  Un  capítulo  estará  dedicado  a la  teología  hecha  por  la 
mujer;  pongo  acento  en  su  creación  simbólica  y religiosa.  Estos 
serán  los  puntos  en  la  tercera  parte. 

La  cuarta  parte  del  libro  revisará  terrenos  donde  el  pueblo 
ejerce  su  saber  creyente  y amoroso:  la  fiesta,  la  sanación,  la  acción 
evangelizadora  (misión  y catequesis),  el  ecumenismo.  Me  parece 
que  éstas  son  bases  del  quehacer  teológico.  No  subrayo  contenidos; 
más  bien  interesan  los  sentidos  y desafíos  de  la  fe-esperanza-amor 
en  nuestra  época  histórica,  y el  servicio  teológico  que  la  Iglesia  da 
a la  humanidad.  También  en  este  sentido  el  libro  es  un  ensayo  de 
"teología  fundamental". 

Estoy  convencido  de  que  la  teología,  desarrollada  por  y en  la 
fe  del  pueblo  de  Dios,  nos  conduce  hacia  lo  fundamental,  hacia  lo 
más  apasionante  y más  necesario  en  la  hora  actual.  No  se  trata  de 
que  la  población  posea  la  verdad;  nadie  es  dueño  de  ella.  Lo 
importante  es  ser  fiel,  es  amar-conocer  a Dios.  El  pueblo  pobre  no 
se  ha  dedicado  a elucubrar  lo  sagrado;  más  bien,  ora,  transforma, 
contempla,  festeja  a Dios.  Esto  es  lo  importante.  Por  eso,  la  teología 
del  pueblo,  con  sus  rasgos  modestos  y certeros,  es  un  bien  impres- 
cindible para  la  humanidad  que  transita  por  un  cambio  de  época. 


18 


Primera  Parte 
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Capítulo  I 
Otro  modo  de  pensar 


La  nueva  reflexión  cristiana  continuamente  habla  sobre  el 
pueblo.  Sin  embargo,  el  pueblo  concreto  no  es  tratado  como  inter- 
locutor y sabio.  Las  comunidades  latinoamericanas  tienen  sus 
maneras  de  entender  la  fe,  las  cuales  son  despreciadas  por  la 
ciencia  oficial. 

En  medio  de  esta  incomunicación,  hay  unos  signos  positivos. 
Animados  por  el  Concilio  Vaticano  II  y por  desafíos  asumidos  por 
la  Iglesia  en  nuestro  continente,  unos  profesionales  se  han  ubicado 
en  el  mundo  popular  y allí  han  comenzado  a teologizar  la  vida 
cotidiana  V Por  otra  parte,  sectores  de  la  población  asiduamente 


* En  1971,  al  concluir  su  primer  libro,  Gustavo  Gutiérrez  anotó  que  la  auténtica 
teología  de  la  liberación  es  hecha  por  la  población  oprimida  (Teología  de  la  liberación. 
Lima,  CEP,  1971,  pág.  373.  Resalta  el  fructífero  proceso  enColombia,  animado  por  el 
equipo  teológico  de  "Dimensión  Educativa";  ver  su  revista  Práctica  y las  obras  Hemos 
vivido  y damos  testimonio.  Teología  popular  (Bogotá,  Dimensión  Educativa,  1988)  y 
Teología  a pie.  Entre  sueños  y clamores  (Bogotá,  Dimensión  Educativa,  1997).  Otros 
trabajos:  M.  Salinas  y D.  Irarrázaval,  Hacia  una  teología  de  los  pobres.  Lima,  CEP,  1980; 
en  medio  del  mimdo  urbano  marginado,  la  infatigable  labor  teológica  de  Ronaldo 
Muñoz:  La  Iglesia  en  el  pueblo  (Lima,  CEP,  1983),  Llamados  desde  el  pueblo  (Santiago  de 
Chile,  Paidinas,  1990),  Pueblo,  comunidad,  evangelio  (Santiago  de  Chile,  Rehue,  1994); 
el  vibrante  y lúcido  testimonio  de  Qodovis  Boff:  Teologia  pé-no-chao  (Petrópolis, 
Vozes,  1984);  la  propuesta  global  de  Víctor  Codina  en  su  Creo  en  el  Espíritu  Santo 
(Santander,  Sal  Terrae,  1994,  págs.  189-214);  el  amplio  y fecundo  trab^o  bíblico  de 
base,  iniciado  por  Carlos  Mesters  y continuado  por  biblistas  en  toda  América  Latina. 
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dialogan  y estudian  su  fe;  en  muchas  formas  están  cultivando  su 
sabiduría.  Existen  pues  algunas  buenas  iniciativas.  Pero  la  in- 
teracción — entre  profesionales  y grupos  populares — es  débil  y 
esporádica.  A las  comunidades  cristianas  les  falta  organizar  y 
sistematizar  sus  conocimientos.  A los  profesionales  nos  falta  inte- 
ractuar con  la  elaboración  teológica  hecha  por  el  pueblo  pobre. 

Esta  opción  va  contra  la  corriente.  En  el  seno  del  pueblo 
existen  contradicciones:  suele  devaluar  su  propio  pensamiento  e 
imita  y reproduce  el  modelo  dominante.  En  los  ambientes  eclesiales 
abunda  el  populismo,  el  cual  genera  adherentes  y clientes,  y no 
favorece  la  responsabilidad  laical.  Otros  serios  obstáculos  son 
puestos  por  los  esquemas  teológicos;  el  esquema  de  "transmitir  la 
doctrina"  no  toma  en  cuenta  al  pueblo  que  siente  y piensa  la  fe;  el 
modelo  de  "evangelizar  el  mundo  moderno"  presupone  que  agen- 
tes eclesiales  conducen  al  pueblo;  el  esquema  "liberador"  a menudo 
no  dialoga  con  los  universos  simbólicos  y las  lógicas  del  pobre. 
Tenemos  un  grave  divorcio  entre  la  ciencia  teológica  y el  pueblo 
sabio. 

Pues  bien,  quienes  disfrutamos  muchos  bienes  y nos  dedicamos 
a la  teología,  ¿cómo  buscamos  un  vínculo  permanente  con  la 
sabiduría  creyente  de  la  gente?  ¿Es  verdad  que  el  pueblo  pobre 
está  rehaciendo  y pluralizando  la  teología  latinoamericana  y en 
especial  el  pensamiento  liberador?  Durante  las  últimas  décadas 
han  ido  germinando  buenas  semillas,  hay  ensayos  promisorios;  a 
pesar  de  las  dificultades  y censuras,  sigue  adelante  la  renovación 
conciliar;  el  pueblo  de  Dios  continúa  asumiendo  responsabilidades 
y difundiendo  su  sabiduría.  Esto  obedece  a una  larga  trayectoria. 
Durante  siglos,  las  poblaciones  indígenas,  afro-americanas,  mes- 
tizas, han  trazado  sus  modos  de  pensar  la  condición  humana  y la 
relación  con  Dios. 

Hoy  sentimos  que  la  reflexión  latinoamericana  requiere  de 
ajustes  y reorientaciones  profundas.  Desde  la  fe  del  pueblo  se  va 
delineando  otra  forma  de  hacer  teología.  En  este  sentido  expongo 
unos  cimientos  (sección  primera),  unos  materiales  (sección  segun- 
da) y unas  construcciones  (sección  tercera).  Me  parece  que  la  praxis 
de  fe  del  pueblo  impulsa  de  manera  permanente  la  reconstrucción 
de  la  teología  latinoamericana.  Voy  a anotar  rasgos  generales  de  la 
fe  y el  pensamiento  en  la  comunidad  eclesial  de  base.  En  las 
distintas  regiones  de  América  Latina  cada  persona  puede  añadir 
precisiones,  cuestiones  a debatir  y elementos  discordantes . También 
deseo  advertir  al  lector  que  en  esta  ocasión  no  me  detengo  en  dos 
asuntos  importantes:  el  modo  como  el  pobre  interioriza  la  domi- 
nación y niega  su  capacidad  teológica,  y las  corrientes  funda- 
mentalistas  que  no  dan  espacio  a un  pensamiento  crítico  y 
constructivo. 
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1.  Cimientos  teológicos 


América  Latina  — que  es  parte  de  la  modernidad  globalizada — 
tiene  sus  hitos  sagrados.  Aunque  muchas  estructuras  y perso- 
nalidades se  autoproclaman  a-religiosas  y seculares,  reiteradamente 
invocan  a Dios.  En  los  medios  de  comunicación,  la  actividad 
estatal,  los  organismos  políticos,  las  empresas,  el  mundo  deportivo 
y artístico,  en  todos  éstos  abundan  comportamientos  y símbolos 
derivados  del  cristianismo.  A fin  de  cuentas,  a la  sociedad  y su 
mitología  le  son  atribuidas  bases  sagradas.  Se  dice  con  ingenuidad 
que  nuestro  continente  (¡lleno  de  estructuras  injustas!)  es  cristiano; 
que  el  alma  de  la  civilización  dominante  proviene  de  la  cristia- 
nización. Uno  siente  que  la  realidad  ha  sido  tergiversada,  que 
existe  engaño  y hasta  blasfemia.  Invocar  a Dios  para  legitimar  el 
desorden  histórico  constituye  una  blasfemia;  esta  manera  de 
justificarse  ante  otros  es  abominable  ante  Dios  (ver  Ex.  5:11,  Le. 
6:46, 16:15). 

Lamentablemente,  dicha  "teología  del  poder"  ingresa  en  el 
imaginario  popular.  Se  tolera  un  orden  injusto  donde  los  de  arriba 
dan  trabajo  y beneficencia  a los  de  abajo.  Muchos  presuponen  que 
Dios  y los  santos  bendicen  a quienes  adquieren  "por  su  esfuerzo" 
posiciones  pudientes. 

Por  otra  parte,  la  gente  común  también  vive  de  acuerdo  con 
sus  propias  realidades  y principios.  Tiene  cimientos  sólidos.  Deseo 
subrayar  los  siguientes:  el  sentido  de  la  fe,  la  comprensión  de  la 
Palabra  y la  obra  del  Espíritu,  la  inculturación  (particularmente  en 
tomo  a María),  la  perspectiva  de  comunidad,  las  nociones  de  Dios. 
Hablo  de  ellos  de  una  forma  general;  cabe  en  cada  contexto  señalar 
rasgos  particulares,  rasgos  de  las  bases  teológicas  propias  del 
pueblo  latinoamericano. 


1.1.  El  sentido  de  la  fe 

Se  trata  no  de  algo  etéreo,  sino  de  la  espiritualidad  y del 
conocimiento  sistematizado  de  la  fe.  El  pueblo  de  Dios  capta  el 
meollo  del  acontecimiento  salvífico.  Lo  capta  a través  de  unos  ejes: 
gratitud  hacia  Cristo  que  da  la  vida  por  nosotros,  ética  de  soli- 
daridad humana  con  su  trasfondo  transcendente,  celebración  de  la 
vida,  valor  de  la  comunidad,  confianza  en  Dios  que  nos  ama, 
repudio  de  la  maldad.  Así  puede  resumirse  la  ciencia  humilde  y 
amorosa  del  pueblo  pobre.  Es  una  forma  de  entender  el  ser  y 
quehacer  cristianos.  Aquí  vale  distinguir,  como  lo  hace  J.  C. 
Scannone,  la  sabiduría  humana  del  pueblo  y su  saber  teologal;  en 
lo  primero  reconocemos  semillas  del  Verbo  y en  lo  segundo  hay 
frutos  del  Verbo: 
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...la  sabiduría  teologal  implicada  por  la  fe,  en  cuanto  encamada 
en  la  religiosidad  y cultura  popular,  les  proporciona  una  di- 
mensión de  sentido  específicamente  nueva 

Existen  vínculos  entre  la  fe,  la  sabiduría,  la  teología  del  pueblo; 
son  tres  dimensiones  que  interactúan  entre  sí. 

Dicho  sentido  de  la  fe,  ¿cuánto  influye  en  la  labor  profesional 
y académica?  Hasta  ahora  casi  nada.  Es  algo  lamentable,  ya  que  el 
sensusfidei  abre  las  puertas  de  la  verdad.  Esta  no  puede  ser  enca- 
denada por  conceptos  y argumentos.  Más  bien,  la  comprensión 
sistemática  de  la  fe  es  inseparable  de  la  espiritualidad  y sabiduría 
del  pueblo  de  Dios.  Cabe  pues  postular  que  la  labor  teológica  sea 
radicalmente  orientada  por  el  sensiis  fidei  que  proviene  del  Espíritu 
(Lumen  Gentium,  No.  12),  por  la  sapientia  populonim  (Ad  Gentes, 
No.  22). 

En  concreto,  se  trata  de  una  corresponsabilidad  teológica  en 
que  cada  uno  aprende  y aporta  al  otro.  A fin  de  cuentas,  todo  ser 
humano  es  capaz  de  vivir  lo  transcendental  y tener  un  auténtico 
conocimiento  de  Dios,  puesto  que  — como  decía  Karl  Rahner — la 
humanidad  es  "oyente  del  Mensaje"  Esto  fundamenta  el  co- 
aprendizaje entre  el  saber  del  pueblo  de  Dios  y la  labor  de  los 
especialistas  en  teología.  Esta  forma  de  acercamiento  a la  verdad 
no  le  da  la  última  palabra  ni  al  pueblo  ni  al  experto.  Más  bien  cada 
uno  y todos  tienen  que  ser  servidores  de  la  Verdad,  a la  que  nos 
conduce  el  Espíritu  dado  a la  comunidad  eclesial.  La  verdad 
integral  proviene  del  Espíritu  de  Dios  (Jn.  16:13),  pluriformemente 
activo  en  la  Iglesia  (1  Cor.  12:4-11),  donde  hay  magisterio,  oración, 
fraternidad  (Hch.  2:42).  Esta  adhesión  a la  verdad,  sentida  en  las 
primeras  comunidades  en  Palestina,  también  hoy  es  vivida  y 
llevada  a cabo  en  las  comunidades  de  fe  de  nuestra  tierra. 


^ Juan  Carlos  Scannone,  Evangelización,  cultura  y teología.  Buenos  Aires,  Guadalupe, 
1990,  pág.  268.  Scannone  presenta  siete  aportes  que  la  teología  del  pueblo  da  a otras 
líneas  teológicas  (págs.  275s.).  El  sensus  fidei  apenas  ocupa  dos  párrafos  de  la 
Instrucción  sobre  la  vocación  eclesial  del  teólogo  (4, 35),  promulgada  por  la  Congregación 
de  la  Doctrina  de  la  Fe  en  1990.  Esta  instrucción  subraya  el  binomio  magisterio- 
teología,  y advierte  contra  la  disensión  que  usa  el  sensus  fidei  como  argumento 
sociológico  (!).  Pero,  el  problema  de  fondo  es  que  la  función  teológica  suele 
segregarse  de  la  sabiduría  de  la  gente,  vale  decir,  de  la  comunidad  eclesial  concreta. 
Al  sensusfidei  el  Catecismo  de  la  Iglesia  Católica  (1992)  le  da  cierto  peso:  Nos.  91-95, 99, 
250,  785, 889,  sin  embargo  no  lo  conecta  con  el  trabajo  teológico. 

^ Karl  Rahner,  Foundations  ofchristian  faith.  New  York,  Seabury,  1978,  págs.  21,  24- 
43;  otros  excelentes  aportes  en  la  "teología  fundamental":  J.  Alfaro,  Revelación 
cristiana,  fe  y teología.  Santander,  Sal  Terrae,  1985,  H.  Fríes,  Teología  fundamental. 
Barcelona,  Herder,  1987;  con  respecto  al  sensus  fidei,  ver  los  artículos  de  Vorgrimler, 
Shillebeeckx,  Sobrino,  Fríes,  en  Concilium  No.  180  (1985). 
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1.2.  Acogida  de  la  Palabra  y el  Espíritu 

Durante  siglos,  al  laicado  católico  latinoamericano  no  le  fue 
posible  familiarizarse  de  modo  directo  con  los  fundamentos  de  la 
fe.  No  se  le  permitía  leer  la  Biblia,  no  se  le  enseñaba  la  presencia 
del  Espíritu.  Pese  a ello,  la  población  creyente  ha  logrado 
— subrepticia  y milagrosamente — beber  de  las  fuentes.  Uno  puede 
hoy,  así  como  lo  hizo  Jesús,  alabar  con  gozo  al  Padre  porque  la 
revelación  la  reciben  no  unos  propietarios  de  la  verdad  sino  la 
gente  pequeña  de  la  tierra  (cf.  Le.  10:21,  Mt.  11:25);  hoy  uno  puede 
hacer  teología  al  dialogar  con  la  sabiduría  de  la  humanidad 
marginada  y supuestamente  ignorante. 

La  población  católica,  sin  acceso  habitual  a la  Biblia,  ha  estado 
atenta  al  libro  de  la  Creación  que  le  habla  de  Dios,  y al  mensaje  de 
los  hechos  de  vida  donde  Dios  se  manifiesta.  Además,  la  gente 
sencilla  es  portadora  de  la  buena  nueva;  reiteradamente  dice: 
"gracias  a Dios"  tal  o cual  cosa  ha  ocurrido,  "si  Dios  quiere",  "Dios 
nos  cuida,  nos  ama",  "que  Dios  te  bendiga".  Los  testimonios  de  la 
salvación  abundan  en  el  acontecer  cotidiano.  A esto  se  ha  sumado 
la  metodología  de  lectura  de  la  Biblia  por  la  gente  común,  la 
vivencia  en  comunidades  eclesiales,  los  programas  de  catequesis 
con  base  en  la  Palabra,  la  espiritualidad  de  liberación. 

El  contacto  consciente  con  el  Espíritu  Santo  ha  sido  por  medio 
de  los  sacramentos,  y mediante  mucha  experiencia  de  fe  que 
proviene  del  Espíritu  (aunque  éste  no  sea  mencionado).  Me  refiero 
a la  sensibilidad  religiosa  hacia  la  naturaleza  y la  humanidad, 
vistas  como  buenas  y llenas  de  Dios.  Abunda  asimismo  la 
percepción  del  Espíritu  de  Dios  en  la  primacía  dada  al  amor,  en  la 
relación  con  personas  difuntas,  en  algunas  creencias  en  espíritus 
benignos,  en  los  carismas  en  favor  de  la  comunidad.  Estas 
percepciones  y respuestas  de  fidelidad  a la  presencia  de  Dios 
merecen  ser  evaluadas.  Ello  debe  hacerse  con  los  criterios  de  Jesús 
y su  Iglesia:  "a  cada  uno  la  manifestación  del  Espíritu  para  provecho 
común"  (1  Cor.  12:7),  "donde  está  el  Espíritu  del  Señor,  hay  libertad" 
(2  Cor.  3:17),  "el  amor  de  Dios  derramado  en  nuestros  corazones 
por  el  Espíritu  Santo"  (Rom.  5:5),  la  comunidad  de  fe  ora,  gracias  al 
Espíritu,  con  gemidos  inefables  (cf.  Rom.  8:15,23,26). 

Puede  decirse  que  la  Palabra  y el  Espíritu  comienzan  a ser 
reconocidos  más  ampliamente  en  la  práctica  de  la  fe.  De  manera 
implícita  y misteriosa  la  gente  camina  en  las  huellas  de  la  salvación, 
gracias  al  Dios  siempre  presente  en  el  itinerario  humano.  Esto 
influye  en  el  desarrollo  de  la  teología  latinoamericana;  ella  se  hace 
más  bíblica  con  los  oídos,  ojos  y corazones  del  pueblo;  y también 
se  hace  más  pneumatológica,  con  la  sensibilidad,  amor  y eficacia 
que  provienen  del  Espíritu  de  Cristo.  A veces  nos  dicen  que 
nuestra  reflexión  se  ha  dedicado  a la  búsqueda  de  soluciones 
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sociales.  Ciertamente  interesa  la  relación  fe-cambio  histórico.  No 
obstante,  lo  esencial  es  la  fidelidad  cotidiana  a la  Palabra  y el  vivir 
en  el  Espíritu.  Nos  preocupa  comprender  toda  la  Revelación  con 
los  ojos  y la  sabiduría  del  pueblo  pobre;  lo  importante  es  ser  fieles 
al  Espíritu  del  Señor,  colaborando  con  él  en  la  transformación  de  la 
historia  marcada  por  la  presencia  del  Reinado  de  Dios. 


1,3.  Inculturación  de  la  fe 

Sólo  a partir  de  la  Conferencia  General  del  Episcopado  Lati- 
noamericano de  Santo  Domingo  (en  1992),  la  inculturación  empieza 
a ser  — de  manera  explícita—  un  pilar  de  la  vida  eclesial  Ella  ha 
estructurado  implícitamente  la  fe  de  los  pueblos  latinoamericanos, 
desde  los  inicios  y a lo  largo  de  toda  la  evangelización.  Ha  habido 
asimismo  transplante  e imposición  de  formas  culturales  (así  como 
de  esquemas  económicos,  políticos,  etc.).  No  obstante,  lo  implan- 
tado a menudo  ha  sido  reinterpretado  por  la  gente  (por  ejemplo,  el 
símbolo  de  la  cruz  pasó  a ser  protector  del  pobre);  o bien  se 
conjugan  elementos  contrapuestos  y son  convertidos  en  com- 
plementarios (por  ejemplo,  ritos  autóctonos  y la  liturgia  oficial);  o 
bien  normas  deshumanizantes  son  puestas  al  servicio  de  la  vida 
(por  ejemplo,  un  concepto  de  pecado  legalista  ha  sido  transformado 
en  otro  sentido  de  pecado:  lo  que  perjudica  al  prójimo  y nos  separa 
de  Dios). 

Deseo  recalcar  lo  que  ocurre  en  tomo  a María.  Las  comunidades 
católicas  han  engendrado  muchas  devociones,  con  dimensiones 
socio-culturales.  Una  versión  de  la  ideología  patriarcal  ha  exaltado 
a la  Virgen  y discriminado  a la  mujer;  a esto  algunos  lo  llaman; 
"marianismo".  Otro  camino  es  el  modo  como  gente  marginada 
hace  alianzas  con  la  Madre  de  Cristo,  y de  esta  forma  afianza 
identidades  y energías  propias.  Lo  indígena  y lo  mestizo  marcan  el 
culto  a Guadalupe  en  México,  Coromoto  en  Venezuela,  Copacabana 
en  Bolivia,  Caacupe  en  Paraguay;  lo  mestizo  resalta  en  la  devoción 
mariana  en  Chapi  (Perú),  Luján  (Argentina),  Tirana  y Andacollo 
(Chile);  la  negritud  es  reafirmada  por  medio  de  Aparecida  en 
Brasil,  la  Virgen  del  Cobre  en  Cuba,  Alta  Gracia  en  Santo  Domingo. 


^ Ver  las  Conclusiones  de  la  IV  Conferencia  de  Obispos  (Santo  Domingo,  1992),  Nos. 
228-230,  243-262;  F.  Damen,  "Hacia  una  teología  de  la  inculturación",  en  Búsqueda 
Pastoral  Nos.  94-95  (1988),  págs.  5-43;  VV.  AA.,  Evangelización  de  la  cultura  e incul- 
turación del  evangelio.  Buenos  Aires,  Guadalupe,  1988;  M.  F.  dos  Anjos  (org.), 
Inculturagao:  desafios  de  boje.  Petrópolis,  Vozes,  1994;  P.  Suess,  Evangelizar  a partir  dos 
projetos  históricos  dos  outros.  Sao  Paulo,  Paulus,  1995;  S.  P.  Amold,  La  otra  orilla.  Una 
espiritualidad  de  la  inculturación.  Lima,  CEP,  1996;  y mi  trabajo,  Inculturación,  amanecer 
eclesial  en  América  Latina.  1998. 
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Mucha  gente  establece,  por  medio  de  María,  una  relación  con 
Cristo  y con  el  rostro  femenino  de  Dios.  La  devoción  mariana 
aporta  unos  conceptos  sólidos:  la  bondad  salva.  Dios  da  vida,  la  fe 
es  gozosa,  el  dolor  va  junto  con  el  coraje.  La  perspectiva  cristiana 
es  ampliada  y se  incluye  simbología  femenina  — como  la  Madre 
Tierra  y los  iconos  marianos — en  la  representación  de  Dios. 

También  anoto  un  asunto  preocupante.  Existe  más  creatividad 
en  tomo  a la  devoción  a María  y menor  inculturación  alrededor  de 
la  figura  de  Cristo.  En  general,  el  Salvador  ha  sido  representado 
como  incompatible  con  otros  seres  mediadores  (por  ejemplo,  en 
Semana  Santa  son  escasas  las  costumbres  inculturadas).  Por  con- 
traste, cada  cultura  concibe  a María  en  correlación  con  sus  expe- 
riencias humanas  básicas.  Parece  que  hay  más  mariología  que 
cristología  elaborada  por  el  pueblo.  En  términos  positivos,  la  sabi- 
duría mariana  nos  motiva  a conjugar  la  opción  liberadora  con  el 
procedimiento  inculturador. 


1.4.  Perspectiva  eclesial 

A pesar  del  estereotipo  de  que  la  Iglesia  es  una  instancia 
administradora  de  bienes  sagrados  (y  dirigida  por  funcionarios 
clericales),  la  población  creyente  tiene  un  sentido  de  ser  Iglesia. 
Esto  lo  demuestra  al  ser  comunidad,  colaborar  en  obras  buenas, 
orar  y celebrar  sacramentos.  Así,  el  Vaticano  II  ha  sido  "recibido" 
en  América  Latina.  En  Medellín,  nuestros  obispos,  junto  con  reiterar 
grandes  líneas  del  Concilio  (en  especial  Lumen  Gentium,  Gaudium 
et  Spes,  Ad  Gentes),  han  trazado  el  modelo  de  comunidad  de  base 
(Pastoral  de  conjunto.  Nos.  5 a 12)  y de  solidaridad  con  los  em- 
pobrecidos (Pobreza  de  la  Iglesia,  Nos.  5 a 17).  De  esta  manera  se  han 
afianzado  vínculos  entre  la  vivencia  del  pobre  y el  magisterio 
jerárquico.  Sin  embargo,  continúa  afirmándose  otro  modelo  de 
Iglesia:  una  entidad  socialmente  poderosa,  que  de  arriba  hacia 
abajo  difunde  verdades  y normas,  y que  intenta  rescatar  al  ser 
humano  moderno  del  secularismo  e incorporarlo  en  un  ámbito 
eclesial.  Este  modelo  de  Iglesia  es  interiorizado  por  sectores  del 
pueblo,  pero  no  así  por  las  mayorías.  Estas  más  bien  intuyen  y 
promueven  el  valor  de  ser  comunidad  creyente. 

Los  modos  orgánicos  de  ser  Iglesia  son  los  de  la  llamada 
religión  popular;  en  innumerables  maneras  la  gente  se  reúne, 
transmite  los  contenidos  de  la  fe,  celebra  devociones  y fiestas, 
tiene  líderes  auto-generados  y algunos  designados  oficialmente, 
cultiva  principios  y la  moral  del  amor  solidario.  Además  han 
surgido  instancias  especiales,  como  los  círculos  bíblicos,  las  aso- 
ciaciones cristianas  dedicadas  a obras  sociales,  la  amplia  gama  de 
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comunidades  de  fe  Son  diversas  formas  de  ser  y hacer  Iglesia  en 
el  multifacético  universo  popular.  Constituyen  la  fuente  y el 
referente  permanente  de  nuevas  elaboraciones  teológicas. 

El  Magisterio  y la  tarea  teológica  no  pueden  sino  estar  atentos 
a estas  viejas  y nuevas  vivencias  animadas  por  el  Espíritu  Existe 
una  "nueva  alianza"  — como  anota  Ronaldo  Muñoz — entre  la 
Iglesia  y las  mayorías  populares  de  esta  América  morena,  que 
conlleva  un  redescubrimiento  de  Dios.  J.  A.  Estrada  explica  que  la 
noción  de  pueblo  de  Dios  es  la  de  mayor  repercusión  postconciliar, 
y anota  el  paso  hacia  una  "eclesiología  de  comunión  con  los 
pobres".  No  obstante  que  gran  parte  de  las  personas  católicas  no 
participan  asidua  y plenamente  en  lo  que  ofrece  la  institución 
eclesial,  no  cabe  duda  de  que  el  pueblo  católico  da  lecciones  de 
una  eclesialidad  renovada.  Ya  no  valen  las  intimidaciones  ni  las 
exclusiones.  La  experiencia  de  la  fe,  en  el  seno  del  pueblo,  está 
abierta  a muchas  tradiciones  religiosas  y a las  diversas  deno- 
minaciones cristianas.  Los  fanatismos  son  asuntos  de  minorías, 
maltratadas  por  esquemas  intolerantes.  La  gente  más  bien  disfruta 
su  compartir  la  fe  con  otros,  el  ser  comunidad,  trabajar  por  un 
mundo  mejor,  conversar  con  Dios  y confiar  siempre  en  su  salvación. 
Estas  realidades  comunitarias  y simbólicas  son  matrices  para 
continuar  repensando  la  fe. 


1.5.  Nociones  de  Dios 

Básicamente  se  trata  de  una  teología  espiritual,  simbólica, 
compartida  y comunicada  a otras  personas,  puesta  en  práctica  de 
manera  cotidiana  y en  especial  en  la  compasión  y la  solidaridad. 
Así  es  como  el  pueblo  sencillo  habla  de  Dios;  lo  hace  con  base  en  su 
hablar  a Dios,  y al  comportarse  de  acuerdo  con  el  Dios  de  la  vida. 
Cabe  apreciarla,  no  especulativamente,  sino  con  un  sentido  de 


^ En  el  caso  de  las  CEB's,  vale  comparar  lo  proyectado  y lo  realizado.  Ver,  por 
ejemplo,  la  propuesta  de  eclesialidad  en  F.  L.  Couto  Teixeira,  Comunidades  eclesiais 
de  base.  Petrópolis,  Vozes,  1988  ("re- invención  de  la  Iglesia  a partir  de  la  base",  pág. 
117);  datos  del  estudio  en  la  mitad  de  las  parroquias  de  Brasil:  R.  Valle,  M.  Pitta, 
Comunidades  eclesiais  católicas.  Petrópolis,  Vozes,  1994  (que  reivindica  la  comunidad 
de  base,  con  sus  dimensiones  de  celebración,  reflexión,  acción  humana,  organización 
interna,  págs.  61-65);  evaluación  global  por  VV.  AA.  As  comunidades  de  base  em 
auesfSo.  Sao  Paulo,  Paulinas,  1997. 

° Cito  a Ronaldo  Muñoz,  El  Dios  de  los  cristianos.  Buenos  Aires,  Paulinas,  1988,  págs. 
40, 61;  y a J.  A.  Estrada,  "Pueblo  de  Dios",  en  Mysterium  liberationis.  Madrid,  Trotta, 
1990,  págs.  185-187.  Ver  también:  G.  Gutiérrez,  El  Dios  de  la  vida.  Lima,  CEP,  1989; 
M.  de  Barros,  Celebrar  o Deusda  vida.  Sao  Paulo,  Loyola,  1992;  M.  P.  Aquino,  Nuestro 
clamor  por  la  vida.  Teología  latinoamericana  desde  la  perspectiva  de  la  mujer.  San  José, 
DEL  1992. 
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comunión.  A fin  de  cuentas,  se  trata  de  un  acercamiento  al  misterio 
de  la  Revelación,  acogida  por  personas  que  son  "otras"  (vale  decir, 
otros  mundos  culturales  y religiosos).  Aquí  podemos  recordar 
cómo  San  Pablo  captó  el  misterio  de  la  revelación  a los  paganos. 
Son  contextos  distintos,  pero  el  mismo  reto:  visualizar  las  formas 
insospechadas  y sorprendentes  como  "Cristo  está  en  medio  de 
nosotros"  (Col.  1:27).  A continuación  reseño  nociones  que  he  reco- 
gido en  grupos  populares  en  varios  lugares  del  continente;  tienen 
sus  ambivalencias,  y requieren  de  esclarecimiento 

La  realidad  divina  es  entendida  de  modo  local  y concreto.  Se 
manifiesta  por  medio  de  imágenes,  lugares,  sueños,  acontecimien- 
tos densos.  A veces  la  acción  de  Dios  se  reduce  a lograr  prestigio 
social  o un  bien  individualista;  esto  partidariza  y desfigura  la 
presencia  de  Dios.  Por  eso,  la  sacralidad  local  y concreta  tiene  que 
ser  evaluada  con  el  criterio  de  la  Encamación,  la  voluntad  de  Dios 
— en  el  pobre — de  salvar  la  humanidad,  la  plurifacética  acción  del 
Espíritu. 

También  se  capta  a Dios  como  fuente  de  alegría  comunal.  El 
pueblo  entiende  la  salvación  mediante  el  gozo,  el  juego,  la  danza, 
la  bendición,  el  amor  humano.  Todo  converge  en  una  meta:  hacer 
fiesta;  es  una  manera  de  sintetizar  el  contacto  y conocimiento  de 
Dios.  Por  otra  parte,  la  mentalidad  moderna  acentúa  la  privatización 
del  hecho  salvífico  y se  mercantiliza  la  diversión.  Ante  estas 
problemáticas,  hay  que  reafirmar  los  principios  teológicos  del 
Reinado  de  Dios  y de  la  Pascua. 

Resalta  asimismo  la  familiaridad  con  Dios.  Es  invocado  como 
lo  más  hondo  y cercano,  con  términos  como  "diosito",  "papá 
nuestro";  es  cercano  en  el  dolor  del  Crucificado.  Por  medio  de 
invocaciones  mañanas,  lo  divino  tiene  rasgos  de  mujer  bondadosa 
y milagrosa.  Dios  también  es  invocado  con  humor,  ternura, 
confianza;  y se  le  dirigen  reclamos  e impugnaciones.  No  obstante, 
en  la  fe  del  pueblo  existen  distorsiones:  la  magia  vengativa,  el 
subordinarse  a un  Ser  patriarcal,  el  devaluarse  en  una  existencia 
sacrificial,  la  complicidad  con  las  maldades  cotidianas.  Todo  tiene 
que  ser  sopesado  en  la  balanza  del  Dios  amor. 

La  teología  del  pobre  conjuga  la  oración  y la  tarea  humana. 
Dialogando  con  Dios  es  como  la  gente  entiende  la  transcendencia; 
y esto  es  indesligable  con  hacer  lo  posible  — por  los  demás  y por 
uno  mismo — para  vivir  feliz.  Esta  modalidad  de  mística  y praxis 
caracteriza  el  universo  de  ritos,  la  sacramentalidad,  la  ética,  en  los 
sectores  populares.  Existen  sin  embargo  posturas  fatalistas  y a 


^ Estas  nociones  de  EHos  las  explico  en  el  capítulo  8 de:  J.  L.  González,  C.  Brandao, 
D.  Irarrázaval,  Catolicismo  popular.  Petrópolis,  Voces,  1992,  págs.  192-197.  La  llamada 
religión  popular  alimenta  e interpela  la  labor  teológica;  sobre  esto  ver  J.  Estrada,  La 
transformación  de  la  religiosidad  popular.  Salamanca,  Sígueme,  1986,  págs.  33-36. 
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veces  idolátricas.  Algunos  todo  lo  atribuyen  a Dios  y así  viven 
resignadamente.  O bien  se  absolutiza  el  éxito  y el  dinero.  Por  eso, 
siempre  hay  que  ver  en  qué  medida  los  signos  de  la  Pascua 
cristiana  están  presentes,  o están  ausentes,  en  las  nociones  sobre 
Dios. 

En  conclusión,  en  medio  de  sus  ambivalencias  el  pueblo  pobre 
tiene  sólidos  cimientos  teológicos.  No  son  infalibles,  ni  están 
inmunes  al  pecado;  cada  uno  tiene  que  ser  evaluado  a la  luz  de  la 
Revelación.  Me  parece  que  son  cimientos  sólidos  y razonables, 
tanto  para  los  pobres  que  los  elaboran  como  para  el  conjunto  de  la 
Iglesia.  Con  facilidad  uno  puede  elogiar  la  fe  del  pueblo  lati- 
noamericano, pero  su  saber  teológico  no  suele  ser  reconocido  por 
el  mundo  profesional.  Se  trata  de  modos  de  comprender  el  Misterio. 
Al  respecto,  tengamos  presente  que  la  verdad  es  don  del  Espíritu, 
recibido  y comunicado  por  la  comunidad  eclesial.  Ni  un  grupo 
particular,  ni  un  dictamen  jerárquico,  pueden  adueñarse  de  la 
verdad. 


2.  Materiales  simbólicos 

El  pueblo  va  construyendo  su  teología  porque  cuenta  con  una 
amplia  gama  de  ricos  materiales.  En  éstos  sobresale  lo  simbólico, 
que  conlleva  mayor  universalidad.  La  vivencia  simbólica  permite 
a cualquier  comunidad  participar  y entender  a su  manera  el 
contenido  de  la  fe.  El  símbolo  es  una  apertura  al  Misterio. 

Esto  es  distinto  de  la  sistematización  erudita,  que  circula  por 
pocas  manos.  La  erudición  suele  proceder  así:  examina  la  condición 
humana  usando  la  filosofía  y las  ciencias  sociales,  reflexiona  con 
base  en  textos  bíblicos,  comentarios  patrísticos  y del  magisterio,  y 
concluye  con  aplicaciones  a la  acción  pastoral  de  la  Iglesia.  Sin 
duda  es  un  trabajo  arduo  y valioso,  aunque  privilegia  el  conoci- 
miento conceptual  y la  capacitación  de  especialistas.  Es  una  forma 
de  hacer  teología  cargada  con  las  preocupaciones  socio-culturales 
de  la  dirigencia  eclesial  y sus  estructuras.  El  razonamiento  es 
trifásico:  verdad,  cuestión  ambigua  — que  requiere  aclaración  y 
corrección — , falsedad.  Esta  sistematización  profesional  aporta 
muchas  luces  a los  sectores  ilustrados,  presta  un  servicio  al  ma- 
gisterio, y,  en  la  medida  que  asume  la  crítica  moderna,  confronta  el 
fundamentalismo. 

Voy  a mencionar  materiales  simbólicos  con  los  que  piensa  el 
pueblo.  Ellos  hacen  referencia  a toda  la  condición  humana,  y en 
especial  a lo  cotidiano.  Manifiestan  gran  calidad  espiritual.  Hay 
saber  propio,  y también  dialogo  y transacción  con  otros  modos  de 
practicar  y conocer  la  fe.  Por  otro  lado,  existe  una  producción 
simbólica  de  carácter  mundial  y local  en  la  que  el  pueblo  es  tratado 
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como  objeto;  así  ocurre  en  gran  parte  de  la  publicidad  comercial, 
los  medios  de  comunicación  masificadora,  los  símbolos  de  poder 
económico  y político.  Son  factores  que  están  presentes  en  el  ima- 
ginario de  la  gente  común;  distorsionan  y hasta  pervierten  su 
sabiduría  creyente.  Aquí  el  problema  principal  es  la  mercancía 
capitalista  como  símbolo  totalitario  y discriminatorio  ("con  dinero 
todo  es  posible",  "tiene  dinero  = vale  como  persona").  En  este 
escrito  subrayo  materiales  que  tienen  significación  positiva  para  la 
fe  y forman  parte  del  trabajo  teológico.  Antes  de  entrar  en  cada 
rubro,  una  anotación  general. 

Lo  simbólico,  al  ser  polivalente,  muestra  la  complejidad  y 
profundidad  de  la  realidad  y está  abierto  a muchas  interpretaciones. 
Me  parece  que  los  símbolos  en  las  relaciones  humanas  y en  los 
ritos  religiosos  son  los  que  comunican  niveles  muy  profundos  de 
la  revelación  de  Dios,  pero  están  marcados  por  una  cantidad  de 
factores  ambivalentes  y negativos.  Hay  espacio  para  varias  formas 
de  captar  y evaluar  los  símbolos.  No  son  unívocos,  más  bien 
favorecen  el  pluralismo  y el  diálogo  entre  sensibilidades. 

Consideremos  un  caso  corriente:  la  enfermedad.  El  relato  de 
una  dolencia  puede  contener  la  intervención  de  un  ser  sagrado  y 
explicar  de  manera  simbólica  el  paso  del  malestar  al  bienestar.  Al 
respecto,  caben  varias  interpretaciones.  Una  es  la  convicción  funda- 
mentalista  de  que  la  persona  es  sanada  gracias  a un  santo,  la 
Virgen,  o Cristo;  no  hay  más  que  explicar.  Otra  pista  teológica  es  la 
correlación  entre  la  volxmtad  de  sanarse,  la  acción  de  una  persona 
curandera  y la  gracia  salvífica.  Otra  postura  es  vincular  la  protesta 
ante  la  injusta  enfermedad  con  la  misericordia  divina.  Otros 
atribuyen  el  cambio  de  situación  de  salud  a la  "suerte"  — una 
especie  de  cosmovisión  secularista — . En  otras  palabras,  dentro  de 
los  estratos  populares  hay  una  serie  de  puntos  de  vista  y una 
controversia  teológica  acerca  de  su  universo  simbólico.  No  estamos 
pues  en  un  terreno  simple  y unidimensional. 

Quiero  comentar  cinco  materiales  teológicos:  icono,  lectura 
bíblica  hecha  por  el  pueblo,  relato  sobre  algo  maravilloso,  testi- 
monio histórico  y creyente,  comprensión  del  rito.  A veces  se  sugiere 
que  materiales  como  éstos  sean  añadidos  al  trabajo  "oficial",  por 
ejemplo  a la  docencia  académica  o a un  pronunciamiento  de  la 
autoridad  eclesial.  No  se  trata  de  que  un  esquema  conceptual  sea 
adornado  con  hechos  de  vida  del  pueblo.  Más  bien  se  trata  de 
pensar  de  otro  modo,  de  trabajar  metodológicamente  con  materiales 
producidos  por  el  pueblo  de  Dios  y dialogar  de  manera  crítica  con 
las  comunidades  que  los  producen.  Como  lo  dice  Femando  Torres: 
se 


..  .procura  la  ampliación  de  la  racionalidad  teológica  mediante  la 
recreación  de  un  paradigma . . . que  haga  justicia  a una  racionalidad 
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simbólica/mítica  y a otras  lógicas  propias  del  mundo  popular... 
que  está  en  continuidad  con  el  mundo  simbólico  de  la  cultura 
semítica  (bíblica)  y de  las  culturas  populares  latinoamericanas, 
herederas  de  elementos  simbólicos  propios  de  las  culturas 
originarias,  africanas,  asiáticas  ®. 

Con  esta  intención  — y no  la  de  "usar"  o "rescatar"  cosas  de  la 
base — se  va  replanteando  la  labor  teológica  en  la  comunidad 
eclesial. 


2.1.  Iconología  latinoamericana 

Las  imágenes  cristianas  son  veneradas  y festejadas  por  lo  que 
ellas  representan  y,  más  aún,  porque  simbólicamente  hacen  presente 
a Dios.  No  son  meros  objetos.  En  nuestra  América  Latina,  las 
mayorías  creyentes  interactúan  con  los  iconos,  les  dirigen  ora- 
ciones y festejos;  ellos  sintetizan  la  espiritualidad  y teología  de  la 
gente  común.  Además,  en  el  terreno  de  los  iconos  se  entrecruzan 
varios  mundos  culturales.  Resaltan  los  siguientes  factores;  pueblos 
del  medioevo  europeo  que  nos  traspasaron  sus  representaciones 
inculturadas,  las  poblaciones  indígenas  y mestizas  con  sus  referentes 
sagrados  y sus  asimilaciones  del  cristianismo,  pueblos  negros  con 
sus  "orixás"  que  en  parte  se  han  sincretizado  con  elementos  cris- 
tianos, y expresiones  urbanas  modernas  con  su  propia  subjetividad 
y cristalización  de  lo  sagrado.  Junto  a todo  esto  nos  invade  la  neo- 
sacralidad  de  objetos  de  consumo  y de  ídolos  seculares.  Estos 
intentan  — y en  parte  logran — sustituir  los  iconos  auténticos. 

En  el  caso  del  pueblo  mexicano,  el  icono  de  Guadalupe  re- 
sume su  teología  cotidiana;  así  también  ocurre,  en  el  caso  del 
pueblo  brasileño,  con  su  icono  de  Aparecida  (que  reivindica  la 
negritud  en  un  universo  cristiano  emblanquecido).  Estas,  y tantas 
otras  representaciones  de  María,  transmiten  la  condición  femenina 
en  Dios  y en  la  relación  con  lo  sagrado  Por  otro  lado,  muchas 
imágenes  de  María  y de  santos  y santas  incluyen  signos  de  poder 


* F.  Torres,  "Teología  popular,  teología  a pie;  una  metodología  teológica  lati- 
noamericana", en  Pasos  No.  75  (1998),  pág.  19.  Ver  otros  trabajos  en  Colombia, 
citados  en  la  nota  1. 

® Para  la  teología  del  icono  guadalupano,  ver  E.  Hoornaert,  "A  evangelizado 
segundo  a tradi^áo  guadalupana",  en  REB  34/135  (1974),  págs.  524-545;  C.  SUler, 
Para  comprender  el  mensaje  de  Marta  de  Guadalupe.  Buenos  Aires,  Cuadalup>e,  1989;  L. 
Boff  en  su  capítulo  "O  método  libertador  da  Virgem  morena",  en  Nova  eoangelizagáo: 
perspectiva  dos  oprimidos.  Petrópoüs,  Vozes,  1990,  págs.  117-121.  Somos  herederos 
de  ia  tradición  ortodoxa;  ver  Pablo  Evdokimov,  El  conocimiento  de  Dios  en  la 
tradición  oriental.  Madrid,  1970,  y L'art  de  l'icone.  Paris,  1972. 
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racial,  económico,  político.  En  torno  a imágenes  religiosas  se  afian- 
zan poderes  locales,  dictaduras  civiles  y militares,  fanatismos 
nacionales,  hegemonías  de  grupos  humanos  y de  capitales.  Cada 
símbolo  suele  ser  manipulado  y reducido  a intereses  de  quienes 
los  generan  y administran.  Por  lo  tanto,  en  torno  a los  iconos,  y en 
torno  a sus  sustitutos,  hay  controversias  teológicas.  Es  necesario 
evaluar  cada  culto. 

En  términos  positivos,  el  icono  es  como  la  biblia  del  pueblo, 
porque  Dios  le  habla  al  corazón  y orienta  su  existencia.  El  icono 
también  favorece  un  pensamiento  orante,  festivo,  artístico,  comu- 
nitario, inculturado,  itinerante.  Nos  hace  captar  la  belleza  y gloria 
de  Dios.  Por  eso,  la  iconología  es  un  sólido  pilar  de  la  teología 
llevada  a cabo  en  el  seno  de  las  comunidades  populares. 


2.2.  Lectura  de  la  Biblia 

Estamos  disfrutando  una  lenta  y honda  revolución  bíblica- 
teológica.  Después  de  cinco  siglos  de  cristianismo  latinoamericano, 
en  estas  últimas  décadas  incontables  comunidades  están  leyendo 
y celebrando  la  Palabra  que  anima  nuestra  historia.  A partir  de 
Medellín  la  Palabra  es  acogida  en  la  dinámica  del  ver-juzgar- 
actuar,  a lo  que  ahora  se  añade  el  celebrar.  Se  trata  de  grupos 
cristianos  urbanos,  la  evangelización  indígena,  mestiza  y negra,  la 
hermenéutica  de  la  mujer,  y comienza  una  lectura  hecha  por  la 
juventud.  Con  mucha  emoción  y fe  las  personas  escuchan  y 
dialogan.  Se  capta  el  Mensaje  en  el  día  a día  de  la  salvación  de  la 
humanidad.  Son  exégesis  sencillas  y geniales,  que  consuelan  y 
convocan  a la  acción  ñansformadora.  Esta  labor  es  llevada  a cabo 
en  numerosos  círculos  bíblicos,  comunidades  de  base,  catequesis 
parroquial  y escolar,  movimientos  laicos  de  sectores  medios.  No 
son  meros  comentarios  sobre  textos.  Más  bien  es  todo  un  modo  de 
orar  y dialogar  la  fe  desde  la  vida  concreta;  es  una  práctica  socio- 
cultural  y eclesial  en  la  cual  millones  de  latinoamericanos  están 
haciendo  su  teología. 

Existen  varias  formas  de  proceder:  a veces  hay  cierto  grado  de 
fundamentalismo  y lectura  ahistórica,  muchos  grupos  logran  un 
buen  crecimiento  en  la  fe;  en  algunos  casos  la  gente  recibe  de 
manera  pasiva  contenidos  de  quien  enseña.  Sin  embargo,  se  ha  ido 
perfilando  un  método  de  lectura  comunitaria  atenta  a los  signos 
de  los  tiempos  Así  lo  describe  Carlos  Mesters;  el  pueblo  asocia 


C.  Mesters,  Flor  sem  defessa.  Petrópolis,  Vozes,  1983,  págs.  42-47, 127-130;  ver  la 
Revista  de  Interpretación  Bíblica  Latinoamericana  (en  especial  los  números  1 — Lectura 
popular  de  la  Biblia — y 3 — Opción  por  los  pobres  como  criterio  de  inter- 
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libremente  imágenes  e ideas  y realiza  una  teología  simbólica. 
Desde  su  realidad  de  hambre  y fe  (el  pre-texto),  se  busca  la  luz  de 
la  Biblia  para  la  vida  (el  texto),  y ella  es  compartida  y examinada 
comunitariamente  (el  con-texto).  Es  un  método  de  lectura  espiritual, 
cuyo  sujeto  es  la  comunidad  eclesial  de  base;  la  fe  es  acogida, 
alimentada  y puesta  en  práctica.  No  es  pues  un  estudio  anodino. 
Por  el  contrario,  personas  cuyas  opiniones  y esperanzas  no  cuentan 
para  el  (des)orden  mundial,  hacen  su  lectura  inculturada  y libe- 
radora. Así  la  Palabra  y el  Espíritu  abren  los  ojos  y las  manos  de 
quienes  saben  trabajar,  acariciar,  construir  vida. 

Con  razón  muchos  dicen  que  esta  lectura  de  la  Palabra  ha 
hecho  nacer  y afianzarse  la  teología  de  la  liberación;  e igualmente 
dinamiza  nuevas  corrientes  teológicas  de  la  mujer,  la  comunidad 
indígena  y la  afro-americana.  Reitero  que  se  trata  de  un  honda  y 
progresiva  revolución,  ya  que  con  su  sentido  de  fe  y fidelidad  a la 
Palabra,  la  comunidad  creyente  hoy  ejerce  su  papel  teológico  con 
la  libertad  y verdad  que  da  el  Espíritu. 


2.3.  Relato  de  lo  maravilloso 

El  modo  habitual  como  el  pueblo  cultiva  conocimientos  es 
narrando  e interpretando  hechos;  éstos  a menudo  son  leídos  desde 
la  fe.  A primera  vista,  el  material  oral  parece  fragmentario,  confuso, 
asistemático,  sin  valor  universal.  Esta  opinión  se  debe  a una 
reducción  del  status  científico  a pocos  especialistas  y a su  lenguaje 
analítico;  lo  que  conlleva  discriminar  la  forma  como  la  gente 
común  elabora  y comunica  su  sabiduría.  Me  parece  que  la  narrativa 
del  pueblo  tiene  su  lógica  y sistematización,  y que  en  su  seno  hay 
teología,  hay  maneras  de  entender  y celebrar  la  presencia  de  Dios. 
Además,  los  relatos  transmitidos  por  grupos  marginados  les  dig- 
nifica; así  expresan  un  protagonismo  e inteligencia  en  las  "cosas 
de  la  vida"  y en  la  "vida  de  Dios".  Este  terreno  narrativo  requiere 
de  una  mirada  crítica,  tanto  con  criterios  humanos  (para  ver  si  el 
des-orden  vigente  es  sacralizado),  como  con  la  perspectiva  de  la  fe 
(para  distinguir  signos  de  gracia  y vida,  y los  poderes  de  destrucción 
y pecado). 

Tomo  un  ejemplo,  entre  tantos,  de  la  teología  oral  hecha  en  el 
Brasil 


pretadón — );  ver  la  carga  histórica  en  Marcelo  de  Barros  Souza,  A Biblia  e a ¡uta 
pela  tetra  (Petrópolis,  Vozes,  1983),  y en  La  lucha  de  los  dioses.  Los  ídolos  de  la 
opresión  y la  búsqueda  del  Dios  liberador;  trabajo  colecHvo  de  bibUstas,  teólogos  y 
científicos  sociales  (San  José,  DEI,  1980). 

Cito  un  relato  sobre  San  Juan,  en  J.  E.  de  Souza,  Raízes  e historias.  Petrópolis, 
Vozes,  1989,  págs.  136s.  Ver  otras  recopilaciones  y estudios  de  esta  sabiduría  en 
Brasil:  C.  R.  Brandao,  A cultura  na  rúa.  Campiñas,  Papirus,  1989;  N.  Feitosa,  A 
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San  Juan  era  un  profeta  que  vivía  en  el  campo,  así  como  nosotros 
...hacía  fogatas,  mataba  animales,  comía  frutas,  chupaba  la  miel. 

Por  eso  el  pueblo  le  festejaba,  haciendo  una  fogata,  asando  papas, 
carne,  bebiendo  café  hervido  en  el  fogata,  comiendo  maní  ...San 
Juan  era  un  poderoso  defensor  del  pueblo,  vivió  como  lo  hace  hoy 
el  pueblo,  (por  eso)  cualquier  juramento  hecho  a San  Juan  vale 
muchísimo ..  .y  en  el  día  de  San  Juan  se  hacen  muchos  juramentos. 

Es  una  relectura  de  la  vigencia  del  profeta  Juan  Bautista  por 
personas  del  noroeste  bahiano.  A su  modo,  cada  comunidad  narra 
cómo  siente  y comprende  la  presencia  salvífica  de  Dios  con  sus 
implicancias  prácticas  (en  el  caso  citado:  juramentos  humanos 
respaldados  por  el  profeta  Juan). 

En  la  hermenéutica  de  estos  relatos  hay  dos  fases.  Una  fase  es 
examinar  la  racionalidad  propia  de  cada  relato.  Cada  material 
tiene  su  género  de  comunicación  e interpretación  de  los  hechos; 
una  leyenda  política,  un  evento  festivo,  un  mito  del  origen  de  tal  o 
cual  costumbre,  un  relato  moralizador,  la  narración  de  un  sueño, 
un  hecho  de  familia  o de  vecindario,  la  historia  de  una  sanación, 
un  drama  afectivo,  la  interacción  con  un  ser  sagrado,  y tanto  más. 
Aquí  es  muy  importante  el  aporte  de  las  ciencias  humanas.  Una 
segunda  fase  es  desentrañar  los  contenidos  teológicos.  Puede  haber 
búsqueda  de  fidelidad  a Dios  y de  solidaridad  humana;  puede 
haber  una  justificación  religiosa  de  la  discriminación  y la  maldad. 
En  mi  convivencia  con  sectores  populares  constato  que  muchos 
relatos  transmiten,  de  manera  informal,  lo  que  el  Espíritu  de  Dios 
comunica  hoya  su  pueblo.  No  obstante,  uno  toma  sus  precauciones. 
La  sabiduría  de  la  gente  esta  atravesada  de  contradicciones.  No 
cabe  concordancia  ni  paralelismo  entre  la  narración  popular  y la 
Palabra  de  Dios.  La  realidad  no  es  simple.  Uno  encuentra  relatos 
con  una  profundidad  pascual,  pero  uno  también  encuentra 
producción  popular  con  señales  de  deshumanización  y pecado.  Es 
pues  necesario  escuchar  y leer  con  cuidado  las  conversaciones  y 
relatos  de  cada  día. 


2.4.  Testimonio  creyente-histórico 

Contamos  asimismo  con  la  comunicación  específicamente 
creyente.  Tienen  valor  subjetivo,  comunal,  histórico.  La  persona 
creyente  siente  algo  importante,  y lo  comparte  con  los  demás.  No 
se  trata  de  ego-historia,  sino  más  bien  de  historia-en-lo-Otro.  Vale 


sabedoria  do  povo.  Petrópolis,  Vozes,  1984;  Estudos  da  CNBB,  Como  Deus  me  deito, 
como  Deus  me  levanto.  Sao  Paulo,  Paulinas,  1981;  L.  O.  Cavalcanti  Barros,  A térra  da 
mae  de  Deus.  Rio  de  Janeiro,  Alves,  1988;  J.  G.  Biehl,  Clandestino:  no  cotidiano  e na 
teologia.  Sao  Leopoldo,  Sinodal,  1990. 
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decir:  un  dar  testimonio  de  la  salvación,  del  sentir  el  Misterio.  Esto 
ocurre  en  el  ámbito  familiar,  o en  un  grupo  de  amistades,  o bien  en 
una  asociación  religiosa.  Se  da  testimonio  del  vínculo  humano  con 
Dios,  de  una  vivencia  cotidiana  llena  de  espiritualidad.  Cada  uno 
de  nosotros  puede  relatar  innumerables  ocasiones  (informales  o 
estructuradas)  en  que  uno  recibe  la  Buena  Nueva.  No  es  un  mensaje 
frío,  objetivo.  Es  un  testimonio  cálido,  vital,  concreto. 

Esta  reflexión  tiene  un  carácter  kerygmático:  da  cuenta  de  la 
acción  de  Dios  en  nuestra  historia  e invita  a otras  personas  a creer 
y vivir  bien.  Su  trasfondo  es  toda  la  misión  de  la  Iglesia  a partir  de 
la  acción  de  la  comunidad  apostólica.  Hagamos  memoria  de  cómo 
Pedro  y Juan  y las  demás  personas  llenas  del  Espíritu,  aunque  eran 
iletrados  y pobres,  dieron  un  testimonio  sólido  y eficaz  (cf.  Hch. 
4:8,13,31).  Constatamos,  hoy,  que  muchas  personas  y comunidades 
con  coraje  van  difundiendo  y explicando  la  Buena  Nueva.  Les 
anima  el  Espíritu. 

Contamos  con  tipos  formales  de  testimonio,  cuya  estructura 
les  permite  ser  transmitidos  de  generación  en  generación.  Es  el 
caso  del  canto  popular  en  zonas  rurales  de  Chile,  las  décimas  de 
comunidades  negras  en  Ecuador,  plegarias  y testimonios  de  per- 
sonas indígenas  del  continente,  proverbios  brasileños  En  el 
continente  existe  un  hermoso  mosaico  de  producción  testimonial 
y teología  narrativa.  No  son  denominadas  teologías,  pero  allí 
ciertamente  hay  hondas  líneas  de  reflexión. 

También  tenemos  un  género  informal  con  buenas  vetas 
teológicas.  Lo  más  común  es  contar  una  crisis  humana,  y su 
resolución  parcial  o total;  esto  incluye  reconocer  la  intervención  de 
Dios  en  medio  de  la  sinuosa  historia  de  cada  día.  La  población 
católica  tiene  su  teología  de  la  bendición  y el  milagro  que  ocurre 
"gracias  a Dios  y la  Virgen".  Otra  clase  de  testimonio  se  refiere  al 
cambio  moral  y al  vínculo  con  Cristo.  Esta  teología  de  conversión 
y militancia  esta  más  presente  en  comunidades  de  base,  en 
movimientos  laicos,  en  instancias  de  evangelización.  A veces  hay 
un  acento  en  la  acción  liberadora,  cuyo  trasfondo  es  la  adhesión  al 
Dios  de  la  vida.  Aquí  hay  más  teología  pascual.  Este  conjunto  de 
relatos  no  son  meras  anécdotas;  más  bien  se  trata  de  modos 
informales  de  comunicar  y comprender  la  fe,  en  el  transcurso  de  la 
historia  cotidiana  donde  Dios  está  ofreciendo  su  amor  salvador. 


Por  ejemplo,  el  canto  campesino  recopilado  por  Maximiliano  Salinas,  Canto  a ¡o 
divino  y religión  del  oprimido  en  Chile.  Santiago  de  Chile,  Rehue,  1991;  la  poesía  afro- 
americana, recopilada  por  Laura  Hidalgo,  Décimas  esmeraldeñas.  Quito,  Banco 
Central,  1982;  los  teshmonios  de  fe  autóctona,  recopilados  por  Victoria  Carrasco, 
Espiritualidad  y fe  de  los  pueblos  indígenas.  Quito,  INPPI,  1995;  proverbios  brasileños: 
Neri  Feitosa,  A sabedoria  do  povo.  Petrópolis,  Vozes,  1984,  Estudos  da  CNBB,  Como 
Deus  me  deito,  com  Deus  me  levanto.  Sao  Paulo,  Paulinas,  1981. 
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2.5.  Lógica  ritual 


En  el  festejo  ritual  confluye  gran  parte  de  la  economía,  cultura, 
afectividad,  organización  y fe  de  la  población  latinoamericana.  Me 
parece  que  lo  festivo  es  donde  la  gente  común  manifiesta,  de 
forma  implícita  o explícita,  su  producción  teológica.  Subrayo 
igualmente  que  es  allí  donde  la  mujer  (principal  encargada  e 
inspiradora  de  los  ritos  y las  fiestas)  hace  su  teología. 

El  rito  está  enraizado  en  necesidades  humanas  básicas;  y hace 
pasar  simbólicamente  de  un  malestar  a un  bienestar.  Hay  varios 
tipos  de  procesos  rituales,  cada  uno  con  su  lógica:  la  promesa,  la 
ofrenda,  el  sacrificio,  la  reconciliación,  la  comunión  de  bienes,  la 
acción  de  gracias.  En  cada  caso,  hay  que  ver  en  qué  medida  aflora 
la  sabiduría  propia  del  pobre;  y en  qué  medida  se  asume  la 
mentalidad  del  éxito  individual  y la  supremacía  sobre  otros.  Lo 
más  positivo,  a mi  juicio,  es  que  comunidades  pobres  desarrollan 
su  lenguaje  simbólico,  son  protagonistas  de  la  celebración  de  la 
vida,  disfrutan  la  presencia  amorosa  de  Dios,  y desde  la  fiesta 
entienden  y transforman  la  realidad.  Se  puede  decir  que  el  rito 
festivo  es  el  "texto  teológico"  de  mayor  importancia  en  nuestro 
continente 

Si  buscamos  un  denominador  común,  diría  que  la  lógica  — en 
diversas  celebraciones  del  pueblo — es  la  reciprocidad  entre  una 
comunidad  humana  que  sufre  carencias  y sabe  engendrar  alegría, 
por  un  lado,  y el  Dios  salvador  que  ofrece  la  felicidad  a la  hu- 
manidad, por  otro  lado.  Esta  reciprocidad  implica  una  conver- 
gencia entre  la  fe-gozo  de  quienes  realizan  ritos  y la  maravillosa 
misericordia  divina.  Como  se  dice  comúnmente:  "con  fe,  todo  es 
posible",  "estamos  bien,  gracias  a Dios".  La  lógica  de  la  recipro- 
cidad, expresada  en  el  festejo  ritual,  transforma  condiciones  de 
empobrecimiento  e infunde  una  genuina  esperanza.  Esta  lógica  es 
distinta,  y en  cierto  sentido  contrapuesta,  al  cientifismo  y la  magia 
presente  en  la  tecnología  de  hoy. 

En  efecto,  los  ritos  del  pueblo  tienden  a corregir  el  proceso  de 
modernización.  No  cabe  duda  de  que  la  ciencia  y la  tecnología 
contemporáneas  pretenden  monopolizar  la  verdad  y garantizar 
un  progreso  omnipotente.  Al  respecto,  el  pueblo  en  parte  aprecia 
los  logros  e ideas  modernas,  y en  parte  no  cree  en  sus  pretensiones 
totalitarias.  Otro  rasgo  de  la  sabiduría  popular  es  tener  diversos  y 
complementarios  comportamientos  rituales  a fin  de  expresar  todas 


Ver  Francisco  Taborda,  Sacramentos,  praxis,  fiesta.  Madrid,  Paulinas,  1987,  págs. 
41-98;  mi  "Celebración  de  la  fe  católica"  en  J.  L.  González,  C.  R.  Brandao,  D. 
Irarrázaval,  Catolicismo  popular.  Petrópolis,  Vozes,  1993,  págs.  131-159;  el  aporte 
precursor  hecho  por  Juan  Mateos,  Cristianos  enfiesta.  Madrid,  Cristiandad,  1972;  el 
capítulo  8 de  este  libro. 
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las  aspiraciones  y necesidades  cotidianas,  con  lo  cual  no  se  somete 
a un  esquema  unilateral. 

Insisto.  Es  muy  distinta  la  lógica  que  subyace  al  prolífico  ritual 
secular  y político  contemporáneo.  Me  refiero  a los  símbolos  y 
ceremonias  de  carácter  estatal,  militar,  comercial,  empresarial, 
publicitario,  deportivo;  éstos  involucran  y en  menor  o mayor 
grado  fascinan  a la  masa  popular.  Ella  asimila  una  especie  de  culto 
secular  hacia  realidades  fascinantes.  Aquí  tenemos  ciertos  rasgos 
idolátricos;  ellos  requieren  de  una  crítica  teológica.  Esto  en  parte 
es  hecho  intuitivamente  por  el  pueblo  cuando  afianza  su  lógica  de 
la  celebración. 

Concluyo.  He  reseñado  cinco  tipos  de  materiales  simbólicos 
con  los  cuales  el  pueblo  creyente  está  haciendo  su  teología.  Si  la 
labor  llamada  profesional  le  da  peso  a dichos  elementos  y 
metodologías,  tendremos  junto  al  trabajo  conceptual  (que  ca- 
racteriza al  mundo  especializado)  un  marco  más  amplio  y rico.  La 
sabiduría  del  pueblo  pobre  nos  abre  horizontes.  La  teología  llega  a 
ser  más  simbólica  y orante,  más  bíblica,  más  narrativa  y testimo- 
nial, más  ritual  y festiva,  y se  piensa  alrededor  de  los  iconos  de  la 
fe.  Esto  no  implica  devaluar  el  terreno  racional,  ni  ser  asistemático. 
Tampoco  debe  usarse  lo  popular  como  excusa  para  un  trabajo 
superficial.  Más  bien  se  trata  de  pensar  con  mayor  calidad  y 
universalidad;  esto  es  posible  cuando  estamos  atentos  al  material 
simbólico  y a los  antes  mencionados  cimientos  teológicos  del 
pueblo. 

Tenemos  mucho  camino  por  andar.  Se  trata,  dicho  en  pocas 
palabras,  de  pensar  de  otro  modo  a partir  de  la  fe  y sabiduría  del 
pueblo  pobre.  Cada  temática  puede  ser  replanteada  y enriquecida 
de  forma  sustancial.  Por  ejemplo,  la  cristología  está  en  la  actualidad 
más  atenta  a mediaciones  de  la  fe  popular,  y al  testimonio  del 
discipulado  dado  por  las  comunidades;  ella  nos  muestra  otras 
facetas  del  Dios  revelado  en  Jesucristo.  La  pneumatología  encuentra 
ricas  vetas  de  trabajo  en  las  maneras  como  los  humildes  encaran  la 
historia,  y en  sus  ritos  y fiestas  llenas  de  Espíritu.  La  mariología  da 
importancia  a la  interpretación  de  los  iconos  y de  la  presencia 
inculturada  de  María  que  hace  la  gente  común;  se  renueva  la 
búsqueda  del  significado  de  María  para  una  nueva  humanidad  (y 
no  se  añaden  obstáculos  al  ecumenismo). 

Hay  que  evaluar  de  modo  constructivo  los  materiales  y 
cimientos  que  han  sido  reseñados.  La  producción  teológica  ordi- 
naria (como  la  de  cualquier  sector)  merece  una  revisión  crítica;  no 
cabe  una  sacralización  de  la  palabra  y creencia  popular.  Al  pueblo 
se  le  hace  un  buen  servicio  cuando  mancomunadamente  se  examina 
todo  lo  que  deshumaniza  y aparta  del  Dios  vivo.  Una  elaboración 
teológica  vale,  no  porque  proviene  de  la  gente,  sino  en  la  medida 
que  acoge  y entiende  de  forma  fiel  la  Revelación.  Cuando  esto 
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ocurre,  la  comunidad  de  base  es  portadora  de  la  Buena  Nueva  y de 
la  sabiduría  creyente. 


3.  Nuevas  construcciones 

Apreciamos  la  nueva  teología  hecha  en  América  Latina,  si  la 
miramos  desde  el  pasado  y hacia  el  porvenir.  Sus  cimientos  son  la 
milenaria  trayectoria  de  fe  de  nuestros  pueblos.  La  denominada 
"teología  de  la  liberación"  emerge  en  los  años  sesenta,  en  el  decenio 
de  los  ochenta  adquiere  calidad  sistemática,  y en  la  década  de  los 
noventa  se  afianzan  varias  líneas  y nuevas  búsquedas  Pongo 
acento  en  el  papel  del  pueblo. 


3.1.  Debate  y disyuntiva 

Ante  las  mutaciones  mundiales,  ¿qué  pasa  en  el  campo  teoló- 
gico? La  perspectiva  liberadora  ¿murió,  o recapacita  y sigue  avan- 
zando? Una  primera  cuestión  es,  si  estamos  en  un  cambio  de  época, 
qué  desafíos  ofrece  a la  labor  teológica.  Algunos  postulan  que  la 
modernidad  es  un  modelo  único  e incambiable;  pero  muchos 
sentimos  que  existen  opciones,  diversas  posibilidades  y alterna- 
tivas. Parece  que  atravesamos  un  cambio  epocal,  y esto  exige 
replantear  preguntas  teológicas;  lo  hacemos  desde  y con  los  pueblos 
pobres.  La  teología  de  la  liberación  siempre  ha  pensado  desde  el 
sufrido  reverso  de  la  historia.  Su  aporte  específico  es  estar  en 
silencio  ante  el  Misterio,  y hablar  de  Dios  que  ama  preferencial- 
mente  a los  últimos.  Durante  estos  años,  nuestro  hablar  ha  sido 
sobre  el  Dios  de  Jesucristo  que  salva  desde  el  pobre  a toda  la 
humanidad.  También  leemos  viejos  y nuevos  signos  de  los  tiempos: 
cambio  de  época,  procesos  en  la  humanidad,  trayectoria  de  la 
juventud,  de  la  mujer,  y de  pueblos  negros,  indígenas,  mestizos;  y 
se  pone  acento  en  la  espiritualidad,  la  causa  ecológica,  el  dialogo 
Ínter-religioso.  Es  decir,  cuestiones  urgentes  de  hoy  y mañana 
constituyen  vientos  refrescantes  e invitan  a encarar  grandes  desafíos. 
No  estamos  paralizados. 

Otro  asunto  controvertido  es  el  sujeto  de  la  labor  teológica.  El 
problema  no  es  quién  piensa  la  fe;  no  cabe  duda  de  que  es  la 
Iglesia.  Lo  problemático  es  el  componente  social.  ¿Qué  se  entiende 
por  pueblo?  Algunos  subrayan  lo  económico-político;  algunos 


Buenas  reseñas;  R.  Oliveros,  "Historia  de  la  teología  de  la  liberación",  en 
Mysterium  liherationis.  Madrid,  Trotta,  1990, 1,  págs.  30-48;  ].  J.  Tamayo,  Presente  y 
futuro  déla  teología  de  la  liberación.  Madrid,  San  Pablo,  1 994.  Para  las  líneas  nuevas,  ver 
Marcio  F.  dos  Anjos,  Teologia  e novos  paradigmas.  Sao  Paulo,  SOTER-Loyola,  1996. 
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recalcan  la  condición  latinoamericana  y nacional;  también  se  pone 
acento  en  lo  étnico-cultural  y en  factores  religiosos  del  pueblo; 
otros  subrayan  la  actual  fragmentación  y prefieren  lo  subjetivo. 
Entonces,  al  decir  que  la  teología  es  hecha  por  el  pueblo,  ¿qué 
sentido  tiene  este  concepto?  Lo  veo  como  un  asunto  polivalente  en 
el  que  sobresale  la  sabiduría  de  la  vida,  propia  del  pobre,  y presente 
en  toda  la  humanidad.  Además,  existen  varias  maneras  de  entender 
"pueblo  de  Dios".  ¿Es  objeto  de  estudio  y receptor  de  la  teología? 
¿Es  portador  de  ciencia,  asumida  por  la  reflexión  sistemática? 
¿Participa,  con  su  simbología  y racionalidad,  en  un  intercambio 
crítico  y constructivo  con  otros  interlocutores  en  la  teología  de  la 
liberación?  Esto  último  es  lo  que  me  parece  más  acertado. 

Con  respecto  a estas  corrientes  teológicas  hay  diversos  juicios. 
Una  postura  las  caricaturiza  al  catalogarlas  como  ética  social  y 
como  disensión  eclesial.  Otra  postura  las  hace  anodinas;  cualquier 
teología  está  preocupada  por  el  pueblo,  y la  liberación  es  algo 
espiritual.  Otro  punto  de  vista  es  constatar  su  vitalidad  plurifacética. 
Por  ejemplo,  la  Asociación  de  Teólogos/as  del  Tercer  Mundo 
anota  que  la  teología  de  la  liberación  crece  gracias  a corrientes 
emergentes:  el  diálogo  con  otras  religiones,  la  perspectiva  de  género, 
la  teología  de  la  mujer,  de  los  pueblos  indígenas,  de  la  negritud,  de 
la  ecología,  todo  lo  cual  constituye  un  clamor  por  la  vida.  Se  puede 
añadir  que  es  decisiva  la  interacción  entre  diversos  sujetos  y mé- 
todos: el  pensamiento  del  pueblo,  la  labor  profesional,  la  pers- 
pectiva de  agentes  de  pastoral.  A nivel  mundial,  y también  en  las 
evaluaciones  hechas  en  Latinoamérica,  se  verifica  la  creatividad 
en  estas  corrientes  teológicas 

Ahora  bien,  ¿qué  las  caracteriza?,  ¿su  afán  contestatario,  a 
diferencia  de  la  actitud  conservadora?  Tanto  la  actitud  progresista 
como  la  tradicional  comparten  responsabilidades  en  el  escenario 
oficial  y erudito.  Opino  que  la  mayor  línea  divisoria  es  entre  la 
reflexión  inconscientemente  aliada  a los  poderes,  por  un  lado,  y un 
pensamiento  hecho  en  los  márgenes  y que  apuesta  por  lo  nuevo, 
por  otro  lado.  La  primera  es  cómplice  de  formas  idolátricas;  lo 
segundo  brota  de  la  fe  del  pobre  y busca  alternativas  de  vida 
plena.  En  lo  segundo,  la  teología  se  conjuga  con  la  espiritualidad  y 
praxis  del  pueblo,  y aspira  a ser  fiel  a la  Revelación. 

Se  trata  de  un  trabajo  disciplinado  y arduo.  Vamos  constru- 
yendo desde  cimientos  sólidos,  y asumimos  materiales  simbólicos 
de  la  población  que  conoce  a Dios.  No  basta  pues  estar  a favor  de 
la  emancipación  de  la  gente  oprimida,  ni  desear  hacer  algo  distinto. 


Ver  los  documentos  de  la  III  Asamblea  (Kenya,  1992,  parte  II)  y la  IV  Asamblea 
(Filipinas,  1996,  parte  III)  de  la  Asociación  de  Teólogos/ as  del  Tercer  Mundo,  y los 
diversos  modos  y sujetos  al  hacer  teología,  en  C.  Boff,  "Epistemología  y métodos  de 
la  teología  de  la  liberación",  en  Mysterium  liberationis,  1,  pág.  93. 
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ni  repetir  el  lenguaje  cotidiano  del  pueblo  (lleno  de  ambivalencias). 
Más  bien,  se  trata  de  pensar  juntos,  las  comunidades  del  pueblo  y 
los  profesionales.  De  esta  forma  descubrimos  nuevas  posibilidades. 
Esta  intuición,  en  parte,  estuvo  presente  en  el  primer  encuentro 
de  El  Escorial  (1972).  A.  Büntig  reivindicó  valores  que  aparecen 
en  el  catolicismo  y sobre  todo  en  la  experiencia  de  la  gente,  y S. 
Galilea  argumentó  que  la  religión  del  pueblo  tiene  que  ser  valo- 
rada, criticada  y orientada  por  la  fe,  a fin  de  tener  mayor  sentido 
liberador  Se  vinculaba  por  tanto  la  vida  y fe  de  la  gente  con  la 
labor  evangelizadora.  Otra  gran  paso,  dado  en  las  últimas  décadas, 
es  que  el  pensamiento  del  pueblo  interactúe  con  la  elaboración 
especializada.  No  sólo  hay  que  ver  el  reto  pastoral  — como  bien  lo 
hacían  Büntig  y Galilea — ; también  hay  que  ver  el  desafío  teológico. 
Este  es  un  buen  asunto  a seguir  discutiendo. 


3.2.  Espacios  teológicos 

Una  buena  construcción  facilita  la  comunicación  entre  los 
distintos  espacios  (con  sus  diferentes  componentes  humanos).  En 
nuestro  caso,  se  trata  del  intercambio  entre  lo  popular,  lo  pastoral, 
lo  profesional  (como  lo  ha  explicado  Clodovis  Boff).  Diversos 
tipos  de  personas  y metodologías  están  involucradas  en  la  reflexión 
de  fe. 

En  primer  lugar,  la  población  crea  sus  espacios  de  elaboración 
teológica.  Son  frágiles,  despreciados  por  los  pudientes,  no  obstante 
persisten  y proliferan.  Lamentablemente  entre  ellos  hay  poco  inter- 
cambio, y en  su  interior  a menudo  surgen  caudillos  que  castran  la 
labor  colectiva.  Existen  pocas  instancias  explícitamente  volcadas  a 
la  comunicación  y reflexión  cristianas.  Por  lo  general  se  trata  de 
comunidades  eclesiales,  de  asociaciones  humanas  que  de  modo 
eventual  hacen  una  actividad  cultural-religiosa;  agrupaciones  con 
devoción  a una  imagen,  espacios  familiares  y vecinales  que 
comparten  hechos  de  vida  y de  manera  espontánea  los  leen  a la  luz 
de  la  fe;  grupos  de  acción  solidaria  que  tienen  una  mística  cristiana. 
Gracias  a estas  instancias  se  piensa  el  acontecer  humano:  mediante 
un  lenguaje  simbólico,  festivo,  sapiencial,  transformador.  ¿Cuántos 
vínculos  hay  entre  estos  espacios  del  pueblo  y los  otros  sujetos 
(agentes  de  pastoral  y teólogos  profesionales)?  Cuando  estos 
vínculos  son  permanentes,  la  producción  es  de  mayor  calidad. 

También  se  hace  teología  en  muchos  espacios  de  la  misión 
pastoral  de  la  Iglesia.  Hace  unos  años  insistíamos  en  la  maduración 


Ponencias  publicadas  en  Fe  cristiana  y cambio  social  en  América  Latina.  Salamanca, 
Sígueme,  1973. 
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personal  en  la  fe  y en  la  presencia  cristiana  en  medio  de  la  or- 
ganización del  pueblo.  A esto  se  ha  sumado  la  reflexión  en  torno  a 
la  catequesis  y la  liturgia  inculturadas,  la  formación  integral  de 
agentes  de  pastoral,  la  acción  social,  los  nuevos  movimientos 
laicos,  los  círculos  bíblicos,  la  renovación  espiritual,  las  pastorales 
especializadas  (juventud,  salud,  economía  solidaria,  etc.)  con  sus 
correspondientes  tipos  de  comprensión  de  la  fe.  O sea,  la  teología 
latinoamericana  está  presente  en  el  conjunto  de  la  acción  pastoral. 
Se  ofrece  un  servicio  a todo  el  pueblo  de  Dios  y a sus  instancias 
jerárquicas.  En  estos  terrenos  suele  haber  polémica  e inco- 
municación. Así  como  existen  diferentes  acentos  en  la  pastoral,  los 
hay  en  la  teología.  Veo  que  entre  los  agentes  de  pastoral  las 
distancias  y desavenencias  pueden  disminuir  cuando  la  meta 
común  es  ser  interlocutores  (y  no  interventores)  en  medio  del 
pueblo. 

En  los  espacios  profesionales  existe  un  abanico  de  sabidurías, 
pero  suelen  dar  la  espalda  al  pensar  del  pueblo.  Dentro  de  la 
teología  de  la  liberación  cada  temática  puede  dialogar  con  la 
acción  pastoral  y con  los  materiales  simbólicos  del  pueblo.  A veces 
hay  la  voluntad  de  ser  un  espacio  sin  exclusiones,  abierto  a los 
aportes  que  provienen  de  diversas  fuentes.  Sin  embargo,  se  carece 
de  herramientas  metodológicas  que  permitan  dialogar  con  el 
pensamiento  del  "otro".  Aquí  veo  que  la  teología  de  la  mujer  está 
abriendo  caminos.  Su  hermenéutica  de  la  Revelación  entra  en 
comunión  con  los  modos  de  sentir  y pensar  el  Misterio.  También  la 
teología  hecha  por  pueblos  indígenas  y afro-americanos  comprende 
comunal  e inculturadamente  la  presencia  divina. 

Hoy  es  posible  que  los  diversos  rostros  teológicos  de  la  po- 
blación ingresen  en  el  trabajo  profesional.  Desde  el  inicio  de  la 
teología  de  la  liberación  la  comunidad  de  base  estaba  allí,  sobre 
todo  como  creyente,  como  hecho  social  y agente  de  cambio.  Ahora 
ingresa  igualmente  como  portadora  de  sabidurías,  con  identidades 
y producciones  simbólicas,  con  iniciativas  culturales  y políticas,  y 
con  su  sentir  y conocer  a Dios.  Esto  ahonda  y redimensiona  la 
tarea  teológica  latinoamericana.  Ella  comienza  a brotar  desde  todas 
las  sangres,  culturas,  universos  religiosos,  proyectos  políticos, 
racionalidades. 

El  sentido  de  la  articulación  entre  los  tres  espacios:  popular, 
pastoral,  profesional,  no  es  que  uno  instrumentaliza  y subordina  a 
los  otros.  El  material  popular  no  es  para  el  consumo  de  las  élites,  ni 
viceversa.  Más  bien  se  trata  de  ampliar  terrenos  de  trabajo  distintos 
e interconectados.  Esto  es  posible  cuando  hay  voluntad  y rigor 
metodológico.  El  pueblo  no  debe  ser  maltratado  como  mero  recep- 
tor del  pensamiento  ajeno.  Con  las  sabidurías  de  toda  la  comunidad 
creyente  se  construye  el  edificio  teológico. 
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3.3.  Religiosidad  y teología 

Uno  de  los  lenguajes  teológicos,  aportados  por  la  gente  común, 
es  su  sistematización  religiosa.  Algunos  la  descartan  como  mera 
superstición,  como  expresión  incompleta  de  la  fe.  Uno  constata 
que  la  gente  habla  de  Dios  con  más  profundidad  y respeto  que  las 
fórmulas  eruditas.  Quiero  decirlo  categóricamente:  la  práctica 
creyente  del  pueblo  contribuye  a la  teología  de  la  liberación. 

Cabe  despejar  malentendidos.  No  solamente  son  los  líderes 
renovados  de  la  Iglesia  quienes  producen  dicha  reflexión.  También 
es  un  error  deváuar  la  religión  popular.  En  los  años  sesenta  y 
setenta  muchos  descalificaron  esta  religiosidad,  porque  sería  un 
mecanismo  sico-social  de  seguridad  y un  canal  de  opresión  humana. 
Por  eso  decían  que  las  comunidades  lúcidas  y comprometidas 
producirían  teología,  y en  cambio  no  lo  haría  la  muchedumbre  con 
su  religiosidad. 

En  este  punto  — como  en  otros — ha  habido  grandes  cambios. 
Vemos  que  buena  parte  de  las  mediaciones  espirituales  del  pueblo 
son  modos  de  ser  cristiano  según  su  historia  y cultura.  A la  vez 
existen  varias  clases  de  fundamentalismos  en  los  cuales  se  garantiza 
la  salvación.  Existe  asimismo  fascinación  popular  por  la  magia  del 
consumo  y del  éxito.  Se  veneran  los  ídolos  del  orden  contem- 
poráneo. Estas  realidades  son  incompatibles  con  la  revelación 
cristiana.  Hay  pues,  en  lo  popular,  muchos  matices  y contradic- 
ciones. Por  eso,  es  necesario  examinar  cuidadosamente  qué  es 
cristiano  y qué  no  lo  es.  No  cabe  la  ingenuidad,  ni  un  populismo 
religioso.  Tampoco  cabe  exculpar  a la  Iglesia 

Retomo  lo  positivo.  En  cada  rubro  de  la  teología  la  religión  del 
pobre  ofrece  interrogantes  y conocimientos.  Menciono  unos 
ejemplos.  La  tradición  oral  — como  es  el  caso  de  las  leyendas  sobre 
imágenes — permite  entender  el  amor  divino  y su  alianza  concreta 
con  una  comunidad  a través  de  la  imagen.  La  acción  liberadora  de 
Dios  es  visualizada  a través  de  la  sanación,  la  bendición,  el  milagro, 
la  peregrinación,  y otros  rasgos  de  la  fe  popular.  La  teología 
fundamental  toma  en  cuenta  los  procesos  sincréticos,  la  rein- 
terpretación que  hace  el  pueblo  de  la  subjetividad  moderna,  las 
formas  simbólicas  de  expresar  la  fe.  Asimismo,  la  eclesiología  es 
reorientada  por  la  óptica  del  pueblo;  la  lectura  teológica  de  los 
ritos  y las  fiestas  de  la  gente  redescubre  rasgos  sacramentales  y el 
sentido  pascual  de  la  fe.  En  cuanto  a la  reflexión  ética,  ella  asume  el 
sensusfidei  con  respecto  al  pecado  y al  supremo  principio  moral: 


"Las  instituciones  oficiales  — anota  ].  M.  Laboa — forman  im  mundo  aparte  sin 
que  su  peirsamiento  o experiencia  llegue  e influya  en  la  masa  de  los  fieles",  en  "La 
religiosidad  popular  en  la  vida  de  la  Iglesia",  en  Communio  V (1987),  pág.  444. 
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amar.  En  fin,  toda  la  reflexión  cristiana  es  inmensamente  enri- 
quecida por  el  diálogo  con  la  religión  del  pobre. 

La  conexión  entre  la  religiosidad  y la  teología  no  deshistoriza 
a ésta  última.  Más  bien  promueve  su  inculturación.  La  experiencia 
profunda  — disfrutada  por  muchas  personas — es  el  reencuentro 
entre  la  fe  religiosa  del  pueblo  y las  tareas  teológicas.  Esto  no 
reduce  la  teología  a un  mundo  exclusivamente  espiritual,  puesto 
que  la  religión  afecta  todas  las  realidades  humanas.  De  este  modo 
es  enriquecido  espiritual  e históricamente  el  quehacer  teológico. 


3.4.  Pneumatología  del  pueblo 

Cada  construcción  teológica  tiene  que  manifestar  el  Espíritu 
de  verdad  que  guía  a la  Iglesia  (ver  Jn.  14:17,26;  16:13).  En  el  caso 
de  la  perspectiva  liberadora,  su  eje  de  reflexión  es  la  relación  Dios- 
pobre,  y su  metodología  articula  la  tradición  de  la  fe  con  la  tarea 
histórica  de  "hacer  la  verdad".  En  la  medida  que  esta  reflexión  es 
alimentada  por  la  espiritualidad  y sabiduría  del  pueblo,  también 
va  desarrollando  su  pneumatología. 

Anoto  unas  líneas  básicas  (retomadas  y ampliadas  en  el  capítulo 
siguiente).  La  teología  del  pueblo,  gracias  a su  sensus  fidei  y sin 
vanas  especulaciones,  capta  que  la  realidad  divina  y el  ser  cristiano 
son  definidos  por  el  amor.  Este  es  el  máximo  don  del  Espíritu. 
Además,  sectores  pobres  y capas  medias  resitúan  al  Espíritu  en  el 
centro  de  la  vivencia  y reflexión  cristianas.  Así  ocurre  en  el 
testimonio  de  fe  (la  conversación  diaria  incluye  el  "gracias  a Dios", 
"si  Dios  quiere",  etc.)  y la  oración  que  invoca  a Abba,  "Papá";  éstas 
prácticas  se  deben  al  Espíritu.  Esto  también  está  presente  en  el 
pentecostalismo  y la  renovación  carismática  católica  con  su  lide- 
razgo laical,  carisma  de  sanación,  vivencia  comunitaria,  conversión 
personal,  afán  misionero.  En  cuanto  a la  vertiente  profesional  de  la 
teología,  se  están  desarrollando  trabajos  acerca  de  comunidad, 
espiritualidad,  liturgia,  laicado  y Espíritu,  martirio,  inculturación, 
fe  de  la  mujer,  sacramentalidad  del  pueblo;  cada  uno  de  ellos 
afirma  la  acción  del  Espíritu  Santo. 

Por  otra  parte,  el  actual  período  eclesial  nos  mueve  a reafirmar 
la  vigencia  de  Pentecostés.  Transitamos  por  una  época  difícil  y 
desafiante.  Ha  crecido  la  tendencia  uniformadora,  con  una  ecle- 
siología  centralista,  doctrinaria,  apegada  a los  poderes.  Sin  em- 
bargo, crece  asimismo  la  catolicidad  y la  sensibilidad  a la  obra  del 
Espíritu  en  la  Iglesia  y en  el  mundo.  ¿Cómo  se  reafirma  Pentecostés? 
Hacemos  memoria  de  la  transformación  de  comunidades  judías 
(Hch.  2:4,38;  4:31)  y del  universo  gentil  (Hch.  1:44,  11:15,  13:2, 
15:8).  Podemos  decir  que  hoy  el  Espíritu  es  acogido  ^en  medio  de 
diversos  pueblos  de  nuestro  continente;  se  trata  de  una  acogida 
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culturalmente  plural,  multirreligiosa,  y con  abundancia  de  carismas 
para  el  bien  común.  También  puede  decirse  que  la  Iglesia  radicaliza 
su  apertura  a la  revelación.  Gracias  al  Espíritu  conocemos  a Dios; 
hablamos  con  el  lenguaje  que  el  Espíritu  nos  enseña  (1  Cor.  2:12- 
13,  Ef.  1:17-18).  Me  parece,  por  consiguiente,  que  el  porvenir  de  la 
teología  latinoamericana  está  marcado  por  la  pneumatología;  ella 
se  consolida  en  la  medida  que  habla  con  el  lenguaje  de  fuego  y 
libertad  que  el  Espíritu  inspira  en  el  seno  de  su  Iglesia. 

A lo  largo  de  este  capítulo  he  delineado  la  presencia  del 
pueblo  pobre  en  la  reflexión  de  la  fe.  He  subrayado  los  cimientos  y 
los  materiales  simbólicos  de  una  innovadora  construcción  teológica. 
No  es  un  claustro  cerrado;  nadie  es  excluido.  Lo  importante  es  el 
itinerario  de  la  humanidad  pobre,  creyente,  sabia.  Al  respecto, 
vale  retomar  lo  dicho  en  1971  por  Gustavo  Gutiérrez  en  la  última 
página  de  su  obra  clásica  en  la  auténtica  teología  de  la  liberación 
los  mismos  pobres  se  expresan  en  la  sociedad  y en  el  Pueblo  de 
Dios.  No  cabe  pues  una  auto-suficiencia  intelectual.  Más  bien 
reconocemos  una  realidad  maravillosa:  cada  comunidad  cristiana 
acoge  ida  a ida  la  obra  del  Espíritu,  concretizada  en  el  amor  y en  el 
correspondiente  conocimiento  creyente.  En  este  sentido  toda  per- 
sona, y en  especial  el  pobre,  aporta  al  itinerario  de  la  fe.  Además, 
en  la  medida  que  el  pueblo  sencillo  está  presente  en  la  teología, 
ella  puede  ser  una  sinfonía  de  voces  que  ilumina  a la  humanidad. 
La  teología  no  es  autónoma.  Se  inscribe  en  la  causa  de  la  vida. 

Luego  de  apreciar  el  hecho  y el  modo  como  el  pueblo  hace 
teología,  veamos  a continuación  los  contenidos  de  esta  reflexión. 
En  el  capítulo  siguiente  nos  interesa  principalmente  cómo  la  gente 
común  visualiza  a Dios,  a Jesucristo,  al  Espíritu.  No  sólo  hay 
"otro"  modo  de  pensar;  la  población  tiene  sus  nociones  de  la 
Presencia  Salvífica. 


G.  Gutiérrez,  Teología  de  la  liberación  (1971):  "no  tendremos  una  auténtica  teología 
de  la  Liberación  sino  cuando  los  oprimidos  mismos  puedan  alzar  libremente  su  voz 
y expresarse  directa  y creadoramente  en  la  sociedad  y en  el  seno  del  Pueblo  de 
Dios"  (pág.  373). 
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Capítulo  II 
Dios,  Cristo,  Espíritu 


La  población  cristiana  expresa  no  sólo  hondas  creencias,  sino 
también  nociones  de  lo  Otro.  ¿Cómo  es  Dios,  cómo  es  Jesucristo, 
cómo  es  el  Espíritu  Santo?  Para  responder  estas  preguntas  se 
requiere: 

a)  sensibilidad  y comunión  con  la  vivencia  popular  de  lo 
transcendente,  y 

b)  un  cuidadoso  discernimiento  de  los  lenguajes  que  emplea  el 
pueblo. 

El  primer  requisito  es  reconocer  que  la  gente,  porque  siente  y 
habla  con  Dios,  conoce  y comunica  quién  es  Dios;  hay  que  tomar 
nota  de  la  espiritualidad  subyacente  a los  conceptos.  El  segundo 
requisito  es  llevar  a cabo  un  discernimiento  con  empatia  y con  ojo 
crítico.  Los  lenguajes  del  pueblo  son  complejos:  en  parte  reproducen 
formas  humanas  de  tergiversar  lo  divino,  en  parte  lo  reducen  a 
categorías  psico-sociales,  en  parte  expresan  fidelidad  al  misterio 
presente  en  el  acontecer  humano  y el  cosmos.  Las  diversas  nociones 
de  lo  divino  también  se  deben  a la  existencia  de  estratos  socio- 
económicos, trayectorias  culturales  y maneras  de  captar  a Dios 
según  la  edad,  el  género,  la  psicología  de  cada  persona. 

Consignar  la  comprensión  de  Dios  es  un  inmenso  aporte  a 
toda  la  teología.  Al  hacer  un  balance  de  la  reflexión  latinoamericana, 
Jon  Sobrino  pone  como  tarea  pendiente: 
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...analizar  no  sólo  lo  que  en  el  pobre  hay  de  carencia,  sino 
también  lo  que  tiene  de  fe  propia  suya,  lo  cual  ofrece  luz  a la 
teología. 

Por  su  parte,  H.  Vorgrimler  aprecia  — en  la  masa  creyente — 
su  confianza  en  Dios,  su  adhesión  a Jesús,  y su  praxis  La  fe  del 
pobre  ciertamente  ilumina  la  labor  teológica;  es  más,  dicha  fe 
conlleva  modos  de  amar,  pensar,  celebrar  a Dios.  Por  mi  parte, 
ofrezco  una  recopilación  de  esta  fe  teológica  del  pobre.  Deseo  no 
desfigurar  la  misteriosa  vivencia  de  Dios. 

Ya  ha  sido  expuesta  (en  el  capítulo  anterior)  la  modalidad 
como  el  pueblo  piensa  la  fe.  En  comparación  con  la  teología 
profesional  — que  habitualmente  asume  el  imaginario  y modo  de 
actuar  de  las  élites — puede  decirse  que  es  "otra"  la  metodología 
de  la  gente  común.  Esto  tiene  un  motivo  de  fondo.  Es  "otra"  la 
experiencia  y comprensión  de  Dios,  de  Cristo,  del  Espíritu.  A esto 
se  debe  la  radical  novedad  en  estos  terrenos. 

Durante  mis  décadas  de  inserción  en  sectores  populares  en 
América  Lahna,  muchas  veces  me  han  asombrado  los  componentes 
del  sentir  popular  acerca  de  lo  sagrado.  Uno  constata  que  la  gente 
manifiesta  fe  en  el  Dios  de  la  vida,  y también  incluye  en  la  divinidad 
al  amor  humano,  las  imágenes  sagradas,  los  antepasados,  a veces 
la  naturaleza,  los  espíritus,  y tanto  más.  No  digo  que  sean  vivencias 
politeístas  y animistas.  La  gente  no  habla  de  "dioses".  Pero  es 
evidente  la  polifonía  sobre  Dios.  Por  eso,  se  tendrán  presentes  a 
continuación  varios  tipos  de  invocación  de  lo  Otro.  Sin  embargo, 
como  mi  reflexión  se  lleva  a cabo  en  medio  de  comunidades 
cristianas,  voy  a subrayar  lo  que  el  pueblo  entiende  de  Dios, 
Cristo,  el  Espíritu.  Me  parece  que  este  enfoque  facilita  un  reen- 
cuentro entre  la  teología  cotidiana  y la  de  los  líderes  eclesiales. 


1.  Símbolos  y conceptos  de  Dios 

Las  actitudes  fundamentales,  ante  Dios,  son  la  admiración,  la 
súplica,  la  gratitud.  A veces  hay  duda  y malestar  hacia  lo  sagrado 
cuando  ocurre  algo  doloroso,  aterrador,  imprevisto.  Por  otra  parte, 
también  las  personas  usamos  a "Dios"  para  intereses  egoístas  e 
injustos.  En  medio  de  estas  sombras  y luces,  veo  un  gran  de- 
nominador común:  la  oración  fecunda  y enraizada  en  lo  cotidiano. 
Las  personas  creyentes  caminan  durante  el  día  sintiendo  la 


^ Jon  Sobrino,  "Vigencia  de  la  teología  de  la  liberación",  en  Páginas  No.  151  (1998), 
pág.  97;  H.  Vorgrimler,  "From  sensus  fidei  to  consensus  fidelium",  en  Concilium 
No.  180  (1985),  pág.  9. 
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presencia  de  Dios.  Junto  a ello,  actualmente  crece  la  indiferencia, 
la  confusión,  la  increencia.  Esto  en  parte  se  debe  a la  postura  crítica 
difundida  por  la  modernidad;  pero  el  escenario  moderno  tiene  su 
lado  positivo,  al  cuestionar  las  mediaciones  cultural-religiosas  y al 
favorecer  una  fe  con  adhesión  personal. 

En  general,  los  portavoces  eclesiales  no  aprecian  como  el 
pueblo  vive  y piensa  a Dios.  Así  lo  muestra  su  práctica;  explican  al 
pueblo  quién  es  Dios,  no  obstante  casi  nunca  evangelizan  desde  la 
honda  visión  del  pueblo.  Ella  supuestamente  es  incompleta  y 
supersticiosa;  hasta  es  catalogada  como  errónea.  El  problema 
mayor,  a mi  parecer,  es  no  tomar  en  cuenta  la  comprensión  popu- 
lar sobre  Dios.  No  sólo  existe  esta  grave  omisión;  también  la 
población  es  agredida  y mal  interpretada.  Esto  ocurre,  aunque  se 
emplee  un  lenguaje  diplomático,  en  los  textos  oficiales.  Revisemos, 
por  ejemplo,  el  magisterio  latinoamericano  Los  obispos  lamentan 
la  magia  y superstición,  la  expresión  utilitaria  y temerosa  ante  lo 
divino;  Dios  es  sólo  una  "secreta  presencia"  en  la  religiosidad 
(Medellín);  hay  sentido  de  lo  sagrado,  pero  una  idea  deformada  de 
Dios;  asimismo  hay  falsas  concepciones  de  Dios  (Puebla);  el  pueblo 
cree  en  el  Dios  creador,  y muchas  familias  son  fieles  al  proyecto  de 
Dios  (Santo  Domingo).  Abundan  pues  los  malentendidos,  y casi 
no  existe  diálogo  con  los  modos  populares  de  creer  y conocer  a 
Dios. 

¿Por  qué?  Hay  varios  motivos  para  esta  incomunicación. 
Existen  distintas  maneras  de  expresar  la  fe  y tipos  de  relación  con 
Dios.  Una  manera  es  describir  y definir  la  acción  de  Dios;  esto 
ciertamente  es  válido  y provechoso  para  el  crecimiento  de  la  fe. 
Otras  formas  de  entender  a Dios  predominan  en  los  testimonios 
bíblicos,  y en  la  fe  del  pueblo  a lo  largo  de  los  siglos.  La  gente  ora  a 
Dios,  y al  manifestar  su  fe,  lo  hace  de  modo  simbólico  y también 
mediante  conceptos  y acciones.  Esto  ha  sido  consignado  por  los 
obispos  de  América  Latina  en  1979:  "la  capacidad  de  expresar  la  fe 
en  un  lenguaje  total  que  supera  los  racionalismos"  (Documento  de 
Puebla,  No.  454).  Lamentablemente,  el  lenguaje  holístico,  pluridi- 
mensional,  no  suele  ser  entendido  por  los  sectores  ilustrados. 


^ Medellín,  "Pastoral  Popular",  Nos.  4-5;  las  expresiones  de  la  religiosidad  popular 
son  "influidas  por  prácticas  mágicas  y supersticiosas  que  revelan  un  carácter  más 
bien  utilitario  y un  cierto  temor  a lo  divino",  y la  evangelización  tiene  que  "descubrir 
en  esa  religiosidad  la  'secreta  presencia  de  Dios'".  Puebla,  "Documento  final".  Nos. 
406,  913-914:  "falsas  concepciones  de  Dios";  'la  piedad  popular  presenta  aspectos 
fXKitivos  como;  sentido  de  lo  sagrado...  pero  también...  la  idea  deformada  de 
Dios".  Santo  Domingo,  "Conclusiones",  Nos.  171,  215;  "la  creencia  de  nuestros 
pueblos  de  que  la  tierra  es  el  primer  signo  de  la  Alianza  de  Dios  con  el  hombre", 
"muchas  farnilias  latinoamericanas  y del  Caribe...  con  fidelidad  el  proyecto  de  Dios 
Creador  y Redentor".  Al  recósar  el  conjunto  de  estos  textos,  se  ve  im  lenguaje  oficial 
hacia  el  pueblo  y no  en  diálogo  con  la  cisión  que  éste  tiene  de  Dios. 
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Lo  que  más  sobresale  es  lo  simbólico.  Ello  brota  de  la  espi- 
ritualidad, sensibilidad  e inteligencia  del  pueblo.  Este  reconoce  las 
huellas  de  Dios  en  una  cotidianidad  que  esta  preñada  de  trans- 
cendencia. La  población  acoge  sacramentalmente  la  presencia  y 
acción  de  Dios.  Esta  visión  no  es  menos  exacta  y clara  que  lo 
conceptual.  Más  bien  es  otra  comprensión  de  Dios.  Al  respecto,  me 
sumo  a muchos  que  reivindican  lo  simbólico.  Mientras  esto  no 
ocurra,  la  teología  ilustrada  y la  del  pueblo  permanecerán  inco- 
municadas. Hace  años,  Karl  Rahner  hablaba  del  misterio  del 
Corazón  de  Jesús.  Se  quejaba  porque  no  se  ha  escrito  la  teología  de 
la  realidad  simbólica;  éste  es  un  gran  vacío,  ya  que  como  acota 
Rahner,  la  realidad  cristiana  está  constituida  principalmente  por 
lo  simbólico  Por  medio  de  un  imaginario  como  el  del  corazón  es 
como  el  pueblo  creyente  acoge  y entiende  la  revelación  de  Dios. 
De  ninguna  manera  se  trata  de  una  superficial  e incompleta  visión 
de  lo  sagrado.  Por  el  contrario,  la  modalidad  simbólica  puede 
conducimos  — y de  hecho  suele  hacerlo — al  misterio  divino. 

A continuación  veamos  tres  puntos.  Primero,  la  problemática 
histórica  en  la  trayectoria  del  pueblo  latinoamericano.  Luego 
anotamos  rasgos  cruciales:  prácticas  e imágenes,  la  creación,  la 
historia,  el  amor.  La  tercera  sección  sopesa  toda  esta  comprensión 
simbólica  de  Dios. 


1.1.  Problemática  en  la  historia 

El  modo  como  el  pueblo  siente  a Dios,  en  el  acontecer  humano, 
nos  hace  ver  cómo  problemática  la  alianza  entre  poderes  sociales  y 
ciertas  instancias  religiosas.  Por  otra  parte,  es  admirable  la  libertad 
con  que  representantes  de  la  Iglesia  han  defendido  a la  población 
autóctona. 


^ K.  Rahner,  Theological  Invesfigations.  London,  Darton,  1966,  IV,  págs.  249s.;  "a 
theology  of  symbolic  reality...  has  not  yet  been  written...  reality  in  general  and 
above  aíl,  Christian  reality  is  essenhally  and  from  its  origin  a reality  to  whose  self- 
constitution  the  'symbol'  necessarily  belongs".  D.  Trac  y reivindica  el  modo  analógico 
de  hacer  teología,  y entre  otras  cosas  plantea  que  d símbolo  genera  la  reflexión 
crítica;  ver  su  The  amlogical  imagination.  New  York,  Crossroad,  1981,  págs.  282, 405. 
Por  su  parte,  G.  Baum  examina  varios  maneras  de  entender  lo  simbólico  y sus 
implicancias  para  la  teología;  Religión  y alienación.  Lectura  teológica  de  la  sociología. 
Madrid,  Cristiandad,  1980,  págs.  259-285.  En  América  Latina,  la  teología  de  la 
mujer  y la  teología  indígena  han  dado  grandes  pasos  en  la  reflexión  simbólica  (ver 
mis  capítulos  5,  6,  7).  Igualmente  resaltan  los  aportes  de;  Francisco  Taborda, 
Sacramentos,  praxis  y fiesta.  Madrid,  Paulinas,  1987,  págs.  41-98;  Víctor  Codina, 
Teología  simbólica  de  la  tierra.  Santa  Cruz  (Bolivia),  SEAPAS,  1993,  y Creo  en  el 
Espíritu  Santo.  Santander,  Sal  Terrae,  1994,  págs.  175-214. 
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En  términos  fenomenológicos,  muchos  preguntan  si  la  po- 
blación ¿ve  a Dios  como  alguien  incomprensible,  distante,  ineficaz?, 
y ¿ve  a sus  seres  sagrados  como  cercanos  y solución  eficaz  para  los 
problemas  de  cada  día?  ¿Dios  es  concebido  más  como  Creador  que 
como  Salvador;  es  reconocido  más  en  la  naturaleza  que  en  la 
historia?  ¿Existe  un  teísmo,  o una  fe  en  el  Dios  de  Jesucristo? 

Estos  interrogantes  son  tendenciosos.  Presuponen  que  la  gente 
tiene  una  fe  deformada  e incorrecta.  También  presuponen  dis- 
yuntivas: adherir  a Dios,  o en  la  historia  o en  la  naturaleza.  Los 
hechos  no  indican  que  la  mayoría  creyente  desconoce  a Dios,  ni 
que  al  relacionarse  con  una  imagen  excluya  otras  maneras  de 
entender  a Dios.  Por  el  contrario,  la  gente  tiene  diversas  y com- 
plementarias representaciones  de  Dios.  Asimismo,  ella  pone  sus 
acentos;  por  ejemplo,  el  mundo  rural  conecta  a Dios  con  los  procesos 
naturales,  y la  gente  ilustrada  suele  visualizar  lo  sagrado  de  manera 
antropocéntrica.  La  fenomenología  saca  a luz  los  vínculos  entre  la 
existencia  concreta  y las  creencias.  No  es  cierto  que  comúnmente 
la  gente  separa  su  vida  de  la  fe  en  Dios.  Algunas  personas  sí  lo 
hacen,  en  ciertos  momentos  sí  hay  disociaciones.  Más  bien,  en  el 
corazón  de  la  condición  humana  sobresale  el  fuerte  contacto  con 
Dios  — tematizado  y explicitado,  o hecho  de  modo  intuitivo  e 
implícito — . Esto  en  parte  proviene  de  la  evangelización  hecha 
durante  siglos;  ella  ha  dado  frutos,  la  población  latinoamericana 
adhiere  a Dios. 

En  lo  cotidiano,  el  pueblo  interactúa  con  Dios.  La  enfermedad 
y la  salud  son  ocasiones  para  tener  presente  a Dios;  también  ello 
ocurre  en  el  trabajo  y la  organización  social;  la  fiesta  tiene  rasgos 
religiosos;  los  lazos  afectivos  y los  conflictos  están  asimismo  atra- 
vesados por  la  bendición  divina  y por  la  sensación  de  pecado;  la 
sobrevivencia  e inseguridad  del  día  a día  del  pobre  son  igualmen- 
te oportunidades  para  clamar  y reclamar  la  ayuda  de  Dios.  Pueden 
mencionarse  muchas  otras  instancias  concretas  donde  la  gente  no 
está  apartada  de  Dios.  El  problema  no  es  en  consecuencia  un 
supuesto  abismo  entre  la  vida  y la  fe.  Más  bien  la  cuestión  es  si  de 
manera  cotidiana  la  gente  visualiza  al  Dios  Vivo  o a entidades 
sagradas.  ¿Es  el  Dios  compasivo  y aliado  al  pueblo  pobre?  ¿Es  un 
Destino,  que  es  bueno  o malo,  según  si  la  persona  cumple  o no 
cumple  normas  y ritos?  ¿Es  un  Dios  interventor,  sin  la  colaboración 
humana?  ¿Es  el  Dios  amante  y amado,  manifestado  en  Cristo?  ¿Es 
un  Todopoderoso,  temido,  aplacado?  Estas  y otras  preguntas  son 
relevantes.  A veces  hay  — en  menor  o mayor  medida — desfi- 
guración y manipulación  de  Dios.  Esto  sí  es  problemático,  y no 
— permítanme  insistir  en  ello — una  supuesta  desconexión  entre  la 
vivencia  del  pueblo,  por  un  lado,  y las  creencias,  por  otro  lado. 

Pasemos  a ver  problemas  históricos.  El  imaginario  creyente 
está  marcado  por  hechos  del  pasado  y del  presente.  Voy  a recalcar 
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dos  representaciones:  la  creencia  supeditada  a los  poderes  y la 
creencia  en  términos  del  individuo  moderno.  Estos  factores  sellan 
el  imaginario  del  pueblo  y se  contraponen  a los  ya  anotados  rasgos 
de  su  fe. 

Durante  nuestra  larga  sumisión  colonial,  y hasta  hoy,  la 
representación  de  Dios  todopoderoso  ha  sido  amalgamada  con 
injustos  poderes  de  este  mundo.  El  dominio  político,  cultural, 
económico,  han  sido  asociados  a Dios.  Así  por  ejemplo,  en  México 
el  conquistador  Bemal  Díaz  del  Castillo  explica  su  labor  en  estos 
términos:  "servir  a Dios  y a su  majestad,  y dar  luz  a los  que  estaban 
en  tinieblas,  y también  por  haber  riquezas..."  Es  una  idolátrica 
asociación  entre  lo  sagrado  con  la  opresión  y la  riqueza.  Se  supone 
que  la  población  vive  en  las  tinieblas  y que  la  colonización  conlleva 
luz,  civilización,  religión  verdadera. 

Muy  distinto  es  el  punto  de  vista  de  las  víctimas  de  la  colo- 
nización. La  población  maya  ha  impugnado  la  injusta  cristiani- 
zación; por  ejemplo,  un  texto  de  Yucatán  lamenta  cómo 

...entró  a nosotros  el  cristianismo...  llegaron  aquí  con  el  verdadero 
Dios;  pero  ése  fue  el  principio  de  la  miseria  nuestra,  el  principio 
del  tributo,  de  los  despojos  de  todo...  Pero  llegará  el  día  en  que 
lleguen  hasta  Dios  las  lágrimas  de  sus  ojos  y baje  la  justicia  de 
Dios  de  un  golpe  sobre  el  mundo.  Verdaderamente  es  la  voluntad 
de  Dios  que  regresen  Ah-Kantenal  e Ix-Pucyola,  para  roerlos  de 
la  superficie  de  la  tierra! 

Esta  problemática  reaparece  constantemente;  si  la  religión  va 
de  la  mano  con  el  poder,  ella  suele  ser  opresora;  el  otro  lado  de  la 
moneda  es  que  sea  una  religión  en  favor  de  la  vida  — como  ocurría 
con  la  espiritualidad  maya  autóctona — . 

Más  adelante,  la  presencia  de  Dios  va  a ser  interpretada  y 
transmitida  a la  gente  en  términos  del  individuo  moderno.  Durante 
el  siglo  pasado  y el  actual  hay  muchos  mensajes  sobre  Dios  (por 
parte  del  núcleo  familiar,  por  agentes  eclesiales,  por  procesos 
locales  en  la  evangelización,  etc.).  Estos  portavoces  de  la  religión 
cristiana  tienen  una  línea  de  fondo:  asocian  a Dios  con  la  persona 
humana  — la  que  domina  la  naturaleza  y genera  la  historia — . Esta 


B.  Díaz  del  Castillo,  Verdadera  historia  de  los  sucesos  de  la  concjuista  de  ¡a  Nueva  España 
(1632),  en  BAE,  tomo  XXVI,  Historiadores  primitivos  de  Indias.  Madrid,  Biblioteca  de 
Autores  Españoles,  1947,  pág.  312.  Para  un  examen  critico  de  la  empresa  teológica- 
económica  de  la  Colonia,  ver  Femando  Mires,  En  nombre  de  la  cruz..  San  José,  DEI, 
1986,  y artículos  de  Enrique  CKissel  y de  Rodolfo  de  Roux,  en  G.  Meléndez  (ed.). 
Sentido  histórico  del  V Centenario.  San  José,  CEHILA-DEl,  1992,  págs.  15-44. 

^ Libro  de  Chilam  Balam  de  Chumayel,  edición  por  M.  de  la  Garza.  México  D.  F.,  SEP, 
1985,  pág.  51.  Este  libro  fue  compilado  por  un  indígena  en  el  siglo  XVIII,  con  base 
en  textos  anteriores. 
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actitud  moderna,  junto  a sus  rasgos  positivos  de  responsabilidad  e 
innovación,  pone  un  gran  acento  en  el  individuo  burgués.  Lo 
importante  es  el  comportamiento  del  individuo,  y su  gestión 
económica  bendecida  por  Dios.  En  Perú,  J.  L.  Idígoras  anota 

...el  debilitamiento  del  catolicismo  popular  a medida  que  más  se 
privatiza...  la  misma  religión  se  ha  hecho  más  burguesa  en  sus 
expresiones 

Este  factor  moderno  implica  una  re-conceptualización  de  Dios; 
ya  no  es  directamente  el  sustento  del  orden  social,  más  bien  es 
quien  anima  el  progreso  del  individuo. 

Aquí  ocurre  un  desdoblamiento;  lo  religioso  es  algo  sobre 
todo  subjetivo,  sin  embargo,  ciertas  realidades  sociales  son  sacra- 
lizadas.  La  vivencia  de  Dios  llega  a ser  algo  íntimo,  pero  esto  es 
conjugado  con  la  sacralización  del  mercado.  Luiz  R.  Benedetti 
examina  esta  desdoblada  modernidad  religiosa,  con  su  inte- 
riorización, por  un  lado,  y la  sacralización  de  factores  seculares 
— como  ocurre  por  ejemplo  en  la  industria  y pseudocultura  de  la 
belleza  mercantilizada — , por  otro  lado  Constatamos  entonces  la 
paradoja  de  una  modernidad  secular  que  incluye  mecanismos 
absolutizadores;  esta  modalidad  de  abuso  de  lo  religioso,  por 
parte  del  poder,  ha  llegado  a ser  la  cuestión  más  problemática. 

Por  otra  parte  tenemos  la  defensa  de  la  fe  y vida  del  pueblo;  es 
la  firme  actitud  de  muchos  dirigentes  de  la  Iglesia.  Son  hechos 
excepcionales,  aunque  presentes  a lo  largo  del  continente. 

La  monumental  acción  de  Bartolomé  de  Las  Casas  ofrece, 
junto  a la  persistente  y profética  solidaridad  con  el  indio  maltratado, 
unos  criterios  teológicos.  Subrayo  dos:  la  salvación  es  universal,  y 
la  afición  al  oro  es  irreconciliable  con  la  adhesión  a Dios.  El  primer 
criterio:  todo  ser  humano  es  capaz  de  ser  evangelizado  y ser 
sanado  (salvado).  Con  base  en  el  Nuevo  Testamento,  Las  Casas 
muestra  que  "por  la  doctrina  de  Cristo,  son  sanables  todos  los 
hombres  del  mundo"  y los  apóstoles  tienen  que  evangelizar  "sin 
diferencia  ni  excepción  alguna...  a todas  las  gentes" 


^ J.  L.  Idígoras  en  W.  AA.,  Perú:  identidad  nacional.  Lima,  CEDEP,  1979,  págs.  413, 
416.  Para  el  contexto  brasileño,  ver  M.  C.  Bingemer  (org.),  O impacto  da  modernidade 
sobre  a religiao.  Sao  Paulo,  Loyola,  1992,  y el  estudio  de  dos  fenómenos  modernos 
privatizantes  por  E.  Higuet,  "O  misticismo  na  experiencia  católica"  en  VV.  AA., 
Religiosidade  popular  e misticismo  no  Brasil.  Sao  Paulo,  Paulinas,  1984,  págs.  33-40. 

^ Ver  Luiz  R.  Benedetti  en  M.  F.  dos  Anjos  (org.).  Experiencia  religiosa,  risco  ou 
aventura.  Sao  Paulo,  SOTER-Paulinas,  1998,  págs.  19-27. 

® Bartolomé  de  las  Casas,  "Apologética  historia",  en  tomo  No.  106,  Obras  escogidas 
de  Fray  Bartolomé  de  las  Casas.  Madrid,  BAE,  1958,  pág.  431. 
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No  hay  por  consiguiente  seres  inferiores,  ni  es  posible  excluir 
a alguien  del  plan  salvífico  de  Dios.  Otro  criterio:  es  perversa  la 
exaltación  del  oro  y el  consecuente  maltrato  del  indio;  Cristo  no  ha 
muerto  por  el  oro  sino  por  la  salvación  humana.  Dice  Las  Casas: 
los  españoles  usan  a los  indios 

...para  alcanzar  el  oro  y riquezas  que  desean  y tienen  por  fin. 

Pues  no  lo  hizo  así  Cristo,  que  no  vino  al  mundo  a morir  por  el 

oro,  sino  a padecer  por  los  hombres  para  salvar  a los  hombres 

Esta  contraposición  entre  oro-Dios  es  verificada  en  la  realidad 
del  indio;  exaltar  el  oro  y no  adorar  a Dios,  conlleva  la  opresión  del 
pueblo  autóctono.  Con  un  lenguaje  de  hoy  decimos  que  Dios  opta 
por  el  pueblo  pobre.  Este  principio  teológico  sostiene  la  lascasiana 
defensa  del  indígena. 

Además  de  Las  Casas,  muchos  eclesiásticos  son  partidarios 
del  indio.  Enrique  Dussel  ha  reseñado  la  obra  de  los  obispos  del 
continente  en  el  período  de  1570-1620,  y concluye:  "el  episcopado 
en  su  conjunto  realizó  una  labor  indigenista  insustituible  de 
protección  de  los  nativos"  La  población  es  defendida,  según  los 
testimonios  de  la  época,  por  muchas  razones  humanitarias  y porque 
ofender  al  indio  conlleva  ofender  a Dios.  Esto  manifiesta  que  la  fe 
en  Dios  es  indesligable  de  la  justicia  al  interior  de  la  humanidad. 
Existía  pues,  en  la  época  colonial,  como  también  ocurre  a lo  largo 
de  la  época  moderna,  una  concepción  de  la  fe  solidaria  con  el 
pobre. 

Hoy  se  capta  a Cristo  no  sufriendo  únicamente  en  el  pobre; 
también  es  reconocido  en  su  Resurrección.  Al  respecto  hagamos 
memoria  de  Oscar  Romero.  Este  teólogo-mártir  compartió  la  fe  del 
pueblo  pobre  y,  desde  éste,  comprendió  a Dios  en  la  historia. 
Recojo  algunos  de  sus  pensamientos 


^ Bartolomé  de  las  Casas,  "Entre  los  Remedios",  en  tomo  No.  110,  Obras  escogidas  de 
Fray  Bartolomé  de  las  Casas.  Madrid,  BAE,  1958,  pág.  88.  Este  punto  ha  sido  bien 
estudiado  por  Gustavo  Gutiérrez,  En  busca  de  los  pobres  de  Jesucristo.  Lima,  CEP, 
1992,  págs.  608ss.,  613-616;  para  ciertos  cristianos,  el  oro  era  dios. 

Enricjue  Dussel,  El  episcopado  latinoamericano  y la  liberación  de  los  pobres  1504-1620. 
México  D.  F.,  CRT,  1979,  pág.  107;  ver  págs.  86-107  y 89-95  para  el  argumento  del 
dominico  Juan  Ramírez,  obispo  de  Guatemala,  de  que  oprimir  al  indio  es  una 
ofensa  contra  Dios. 

Extractos  de  sus  homilías  (19.  3.  1978,  9.  12.  1979,  17.  2.  1980),  citadas  por  M. 
Cavada,  "La  predicación  como  prolongación  del  proyecto  salvífico  de  Cristo  en  las 
homilías  de  Mons.  Romero",  en  Revista  Latinoamericana  de  Teología  No.  38  (1996), 
págs.  118,  108,  115.  En  cuanto  al  sentido  de  su  muerte,  Jon  Sobrino  acota:  "los 
mártires  actuales  son  mártires  en  la  Iglesia,  pero  no  de  la  Iglesia;  son  mártires  de  la 
humanidad,  de  los  pobres"  ("De  una  teología  sólo  de  la  liberación  a una  teología 
del  martirio",  en  VV.  AA.  Cambio  social  y pensamiento  cristiano  en  América  Latina. 
Madrid,  Trotta,  1993,  pág.  111). 
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...sentimos  en  el  Cristo  de  los  brazos  abiertos  y crucificados,  al 
pueblo  crucificado... 

Cristo  ha  resucitado  aquí  en  El  Salvador  para  nosotros,  para 
buscar  desde  la  fuerza  del  Espíritu...  nuestra  propia  libertad... 

...los  pobres  han  marcado  el  verdadero  caminar  déla  Iglesia,  una 
Iglesia  que  no  se  une  a los  pobres  para  denunciar  desde  los 
pobres  las  injusticias  que  con  ellos  se  cometen,  no  es  verdadera 
Iglesia  de  Jesucristo. 

Tenemos  por  tanto  una  comprensión  de  Cristo  en  la  historia 
concreta  de  un  pueblo  pobre,  sufriente  y resucitado,  y un  modo  de 
ser  Iglesia  no  aliada  a los  pudientes  sino  solidaria  con  todo 
marginado. 

Constatamos  la  cercana  y salvífica  presencia  de  Dios  tanto  en 
los  testimonios  proféticos  como  en  la  experiencia  propia  del  pueblo 
(anotada  al  inicio  de  esta  sección).  Entonces,  lo  problemático  no  es 
la  separación  entre  la  vida  y la  fe,  sino  más  bien  ciertas  condiciones 
históricas  que  desfiguran  la  representación  de  Dios.  Estos  elementos 
negativos  impactan  el  imaginario  del  pueblo.  A pesar  de  ello,  los 
creyentes  continúan  desarrollando  sus  conceptos  y símbolos  del 
Dios  vivo  y verdadero.  Esto  será  explicado  a continuación. 


1.2.  Relación  del  pueblo  con  Dios 

La  plurifacética  población  latinoamericana  tiene  una  gama 
de  conceptos  teológicos.  Dentro  de  esta  diversidad  hay  unos  rasgos 
comunes:  Dios  es  comprendido  por  medio  de  la  ética,  iconos,  la 
creación,  la  historia,  el  amor.  Como  ya  se  ha  dicho,  los  conceptos 
del  pueblo  son  indesligables  de  su  oración  y espiritualidad 
relacional;  también  están  marcados  por  la  configuración  histórica 
de  las  representaciones  de  Dios. 

La  ética  humana  se  correlaciona  con  la  comprensión  de  Dios. 
Uno  constata  dos  polos  u orientaciones.  (Estos  polos  no  existen  en 
estado  puro,  aimque  sí  en  forma  matizada).  Por  un  lado  tenemos 
la  acción  solidaria  y amorosa,  correlacionada  con  una  repre- 
sentación divina  que  salva  de  manera  concreta  y sin  discriminación. 
Por  otro  lado  tenemos  la  acción  sectaria  y egoísta,  correlacionada 
con  una  imagen  de  Dios-para-mí  y aparte  de  otros.  En  cada  caso,  el 
factor  humano  y la  presencia  o ausencia  divina  se  influyen  mu- 
tuamente. Para  evaluar  cada  situación  contamos  con  abundantes 
recursos  bíblicos;  sobresale  la  doctrina  juanina:  "el  que  ama  ha 
nacido  de  Dios  y conoce  a Dios,  quien  no  ama  no  ha  conocido  a 
Dios"  (1  Jn.  4:7-8).  Antes  pues  de  examinar  ideas  de  la  gente,  hay 
que  revisar  el  comportamiento  humano  y su  grado  de  coherencia 
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o de  incoherencia  con  lo  dicho  sobre  Dios.  Al  respecto  vale  un 
proverbio  que  he  escuchado  incontables  veces  en  diversos  lugares 
de  este  continente;  el  buen  cristiano  es  quien  trata  bien  a otras 
personas.  Este  criterio  es  asimismo  explicitado  cuando  alguien 
hace  una  maldad;  de  inmediato  se  dice:  eso  no  es  cristiano.  Al 
respecto,  S.  Galilea  describe  la  fe  del  pueblo: 

...su  solidaridad,  diversas  formas  de  compasión,  colaboración... 

tienen  motivaciones  explícitamente  cristianas,  a lo  menos 

parcialmente 

Otro  rasgo  común  es  la  relación  con  imágenes;  en  referencia  a 
ellas  la  población  desarrolla  sus  ideas  de  lo  sagrado.  Tal  como  la 
acción  humana  (ya  descrita),  también  el  imaginario  tiene  un  rico 
abanico  de  vivencias  y conceptos.  Me  detengo  en  unos  puntos.  La 
gente  siente  un  poder  eficaz  (para  resolver  sus  necesidades) 
proveniente  de  las  imágenes  de  santos,  difuntos  que  son  venerados, 
entidades  sagradas  (en  las  culturas  autóctonas  y mestizas).  A las 
imágenes  les  atribuyen  la  identidad  y cohesión  social.  En  muchos 
casos  son  pilares  de  la  tradición  cristiana.  Con  respecto  a la  imagen, 
cabe  preguntar  si  humaniza  al  pueblo  pobre.  Concuerdo  con 
Ricardo  Falla  en  que  depende  de  si  el  pobre  se  niega  o no  a sí 
mismo  y si  en  lo  santo  se  encuentra  a Jesucristo  Una  segunda 
cuestión;  ¿en  qué  medida  las  imágenes  son  mediadoras  de  la 
revelación  y presencia  salvífica  de  Dios?  Uno  ve  gestos  que  todo  lo 
atribuyen  a las  imágenes,  no  obstante  el  dialogo  con  estas  perso- 
nas devotas  muestra  varias  actitudes;  una  actitud  importante  es 
suplicar  y agradecer,  a los  santos  y a Dios,  la  salvación  concreta.  La 
lógica  de  la  fe  del  pueblo  no  plantea  una  disyuntiva  (como  sí  hacen 
algunas  denominaciones  cristianas):  o el  santo  o Dios.  Más  bien,  lo 
sagrado  es  icónico;  se  trata  de  mediaciones. 

Un  tercer  rasgo:  la  comprensión  de  Dios  en  la  creación.  En  este 
terreno  existen  ambivalencias;  a veces  la  gente  es  objeto  y se 
resigna  a la  impotencia,  a veces  aprecia  su  capacidad  innovadora. 
Si  existe  una  visión  fatalista  ante  las  carencias  personales  y el 
orden  social,  a Dios  lo  visualizan  como  fuente  de  este  "destino". 


Segundo  Galilea,  "Intentos  de  un  análisis  teológico  pastoral  del  catolicismo 
popular",  en  W.  AA.,  Religiosidad  y fe  en  América  Latina.  Santiago  de  Chile,  Mundo, 
1973,  pág.  99. 

Ricardo  Falla  dice;  "...la  devoción  del  hombre  pobre  hacia  su  santo  tiende  a 
sacarlo  de  sí  mismo...  negando  lo  que  él  es,  lo  cjue  vale  y puede,  en  vez  de  sacar  al 
santo  de  su  riqueza  para  identificarlo  consigo  mismo  y con  su  situación, 
identificándolo  entonces  a la  vez  con  el  Jesús  histórico".  Esa  muerte  que  nos  hace 
vivir.  Estudio  de  la  religión  popular.  San  Salvador,  UCA  Editores,  1984,  pág.  94. 
Luego,  Falla  valora  el  santo  como  símbolo  de  la  presencia  de  Dios,  de  las  relaciones 
sociales,  de  la  creación  (pág.  95). 
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Por  otro  lado,  la  visión  creyente  en  el  Dios  creador  tiende  a ir  de  la 
mano  con  el  ser  co-responsables  del  acontecer  terrenal.  En  los 
universos  indígenas  la  tierra  es  venerada  y celebrada  como  Madre, 
y la  naturaleza  se  entiende  como  animada  por  espíritus  buenos  y 
por  seres  malignos  Estas  creencias  afirman  — entre  otras  cosas — 

lo  masculino  y femenino  en  la  divinidad,  lo  que  contribuye  a una 
actitud  religiosa  y humana  no-androcéntrica.  En  cuanto  al  papel 
creador  de  Dios,  no  es  visto  solamente  al  inicio  del  mundo,  sino 
como  permanente  sustentación  del  medio  ambiente  y la  condición 
humana.  Esta  perspectiva  (retomada  hoy  por  la  eco-teología) 
constituye  un  gran  aporte  de  la  fe  popular  a la  reflexión  cristiana 
moderna. 

En  la  comprensión  popular  de  Dios,  el  componente  histórico 
es  un  tema  controvertido.  En  cuanto  al  acontecer  cotidiano,  el 
pueblo  pobre  siente  y ve  a Dios:  en  accidentes  y desgracias  atri- 
buidas a la  Providencia,  al  compartir  alimentos  y otras  actividades 
ordinarias,  en  la  fiesta  vivida  con  sentido  de  fe.  Con  respecto  a la 
macro-historia,  las  personas  son  espectadoras  y víctimas  del  orden 
mundial;  allí  ellas  no  se  sienten  involucradas  como  sujetos,  ni 
captan  a Dios.  No  obstante,  el  anhelo  de  cambios  en  favor  de  la 
vida  sí  caracteriza  a gran  parte  de  los  creyentes.  Por  ejemplo,  un 
estudio  hecho  en  varias  regiones  de  Perú  ha  mostrado  la 

...fe  en  un  Dios  que  no  está  de  acuerdo  con  la  situación  actual- 
mente imperante  (que  sufren  los  pobres)...  ese  Dios  espera  de 
ellos  un  compromiso  y una  acción  encaminados  a la  transfor- 
mación de  las  condiciones  actuales 

En  términos  generales,  la  población  oscila  entre  la  aceptación 
del  curso  de  la  historia  hecha  por  los  pudientes,  la  protesta  pasiva 
y activa,  las  acciones  en  favor  de  la  vida  de  todas  las  personas.  En 
cada  una  de  estas  actitudes  existen  representaciones  de  Dios. 

Por  último,  llegamos  a lo  fundamental:  Dios  captado  como 
amoroso  y como  fuente  de  relaciones  constructivas  en  la  humanidad 


En  cuanto  a la  Madre  Tierra  (Pachamama),  ver  el  trabajo  prolijo  de  Gerardo 
Fernández,  El  Banquete  Aymara.  La  Paz,  Hisbol,  1995;  mi  ensayo  "Pachamama, 
fuente  inagotable  de  vida",  en  Tradición  y porvenir  andino.  Lima,  Tarea,  1992,  págs. 
37-52;  en  el  universo  mesoamericano,  Ehos  es  unidad-dualidad.  Ometecutli- 
Omedhuatl  de  los  mexicanos,  ver  Manuel  Arias,  Y la  palabra  de  Dios  se  hizo  indio. 
Quito,  Abya  Yala,  1996,  págs.  129s.;  el  pueblo  tzotzil  invoca  a la  Santa  Tierra,  Ch'ul 
Balamil,  que  crea  y también  devora,  ver  C.  Guiteras,  Los  peligros  del  alma.  México  D. 
F.,  FCE,  1986,  págs.  221-223.  En  cuanto  a los  espíritus,  no  se  contraponen  a la 
materia,  más  bien  animan  todo  ser  viviente.  Uno  ve  que  no  es  tanto  ima  adoración 
de  la  naturaleza,  sino  una  relación  con  lo  sagrado  de  la  vida. 

José  Luis  González,  La  religión  popular  en  el  Perú.  Cusco,  IPA,  1987,  pág.  191  (los 
datos  provienen  de  una  encuesta  a 2.219  personas  en  11  regiones  del  país,  y de  107 
entrevistas  en  profundidad  y 33  biografías  en  dichas  regiones). 
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y con  el  medio  ambiente.  Esto  es  captado  de  forma  Lnculturada, 
local,  en  comunidad.  Leonardo  Boff  lo  describe  como  la 

...gran  tradición  comunitaria  latinoamericana,  de  los  indígenas, 
negros,  pobres  en  general,  que  le  da  una  expresión  eclesial 

Esta  experiencia  y espiritualidad  conducen  a la  comprensión 
de  Dios-Amor.  Así  lo  indica  la  doctrina  cotidiana  del  pueblo 
sencillo:  teje  relaciones  humanas  positivas,  y siente  y ora  a Dios 
que  ama  preferentemente  al  pobre  y a través  de  éste  a cada  ser 
humano.  Este  concepto  de  Dios- Amor  se  conjuga  con  el  de  Dios- 
Salvador.  En  contextos  empobrecidos,  duros,  sufridos,  la  población 
busca  y recibe  el  don  salvífico;  esto  es,  encuentra  a quien  Salva- 
Ama.  Puede  decirse  que  ésta  es  la  síntesis  de  la  vivencia /visión  de 
Dios.  Uno  de  los  factores  que  impulsa  esta  visión  es  la  "rela- 
cionalidad"  presente  en  el  modo  de  vida  del  pueblo,  y en  especial 
en  la  mujer.  La  prioridad  dada,  en  el  día  a día,  a la  construcción  de 
relaciones  que  humanizan,  constituye  el  referente  para  comprender 
a Dios  como  Amor. 

Concluyo.  La  relación  del  pueblo  con  Dios  se  da  en  medio  de 
realidades  humanas;  expresa  la  capacidad  y vocación  humana  a 
ser  parte  del  Dios  Vivo,  y también  modos  ambiguos  y a veces 
reductores  e idolátricos.  Así,  el  ser  humano,  de  manera  libre  y 
falible,  acoge  la  presencia  salvífica  de  Dios.  Esta  relación  siempre 
tiene  sus  mediaciones  concretas,  por  el  lado  humano.  Y,  por  el 
lado  divino.  Dios  escoge  su  forma  de  manifestarse.  La  revelación 
definitiva,  en  Cristo,  ha  transformado  el  mundo  del  pobre.  No 
olvidemos  que  el  contexto  de  Jesús  de  Nazaret  ha  sido  el  de  un 
pueblo  humilde  y sus  modos  de  comunicación. 

Dios  se  acerca  al  ser  humano  a través  de  lo  humilde  y escondido; 
si  Cristo  se  hizo  pobre  y popular,  lo  mismo  piodemos  juzgar  del 
mensaje  íntegro  de  la  revelación 

No  vemos  a Dios,  por  ahora,  cara  a cara.  Por  medio  de  signos 
tenemos  contacto  con  lo  sagrado.  Aquí  cabe  evaluar  si  nuestras 
mediaciones  corresponden  a la  Imagen  definitiva:  el  Cristo  pascual. 


Leonardo  Boff,  "O  futuro  do  cristianismo  na  América  Latina",  en  W.  AA., 
Mistiásmo  e novas  religides.  Petrópolis,  Vozes,  1994,  pág.  156.  Lo  caracteriza 
igualmente  como  devocional,  laical  y popular,  con  ima  rica  simbología. 

José  Luis  Idígoras,  La  religión,  fenómeno  popular.  Lima,  Paulinas,  1991,  pág.  17. 
Con  sentido  del  humor,  el  libro  tiene  esta  dedicación:  "A  mis  hermanos  jesuítas, 
elitistas  por  tradición".  La  problemática  es  más  amplia,  un  gran  sector  de  cristianos 
no  acepta  que  Dios  se  revela  preferentemente  al  pobre  y a través  del  pobre,  y que 
sus  imágenes  de  Dios  son  jX)rtadoras  de  dicha  revelación. 


58 


Cuando  una  mediación  humana  pone  al  pueblo  en  contacto  con  el 
Dios- Amor,  entonces  es  fiel  al  Espíritu  de  Cristo.  Si  esa  conexión 
no  ocurre,  entonces  hay  una  falla  en  la  mediación.  La  comunidad 
creyente  fácilmente  distingue  lo  primero  de  lo  segundo.  Este  discer- 
nimiento cabe  sobre  todo  ante  el  carácter  simbólico  del  cono- 
cimiento de  Dios. 


1,3.  Comprensión  simbólica 

La  revelación  de  Dios  es  captada  por  el  pueblo  pobre  a través 
de  imágenes  y de  la  relacionalidad  (ya  descritas).  Esto  implica  una 
labor  teológica  simbólica  y sistemática.  Lo  hecho  por  la  gente 
sencilla  no  es  algo  previo  al  pensamiento,  ni  es  una  forma  incipiente 
e inferior  de  pensar.  La  comprensión  simbólica  acoge  la  Revelación, 
tiene  mayor  sintonía  con  el  lenguaje  bíblico  y es  significativa  en  el 
diálogo  de  fe  dentro  del  pueblo  de  Dios.  En  vista  de  que  esto  no  es 
apreciado  en  los  círculos  oficiales,  hay  que  insistir  en  el  valor  de  lo 
simbólico  en  el  trabajo  teológico.  Ya  he  reseñado  materiales  sim- 
bólicos presentes  en  la  fe  y sabiduría  de  la  población  latinoame- 
ricana (capítulo  1,  sección  2).  Ahora  subrayaré  su  importancia  en 
la  teología,  y sus  problemáticas. 

El  lenguaje  simbólico  da  mayor  espacio  a la  sensibilidad  y a la 
verdad.  No  aprisiona  la  manifestación  de  Dios.  No  es  un  lenguaje 
unívoco  (como  ocurre  con  el  lenguaje  conceptual),  sino  más  bien 
polisémico.  Esta  riqueza  de  significados  no  da  pie  a la  confusión; 
por  el  contrario,  es  una  apertura  a la  manifestación  del  Misterio 
que  tiene  diversas  significaciones.  Es  evidente  que  no  es  posible 
encerrar  a Dios  en  un  sistema  conceptual,  o ritual,  o ético.  Sin 
embargo,  esto  suele  ocurrir  involuntaria  o conscientemente  en 
muchos  discursos  de  la  fe. 

La  teología  académica  empieza  a preocuparse  por  estas  cues- 
tiones. En  términos  metodológicos,  muchos  nos  estamos  replan- 
teando el  uso  de  la  lógica  y del  símbolo  en  la  inteligencia  de  la  fe. 
En  la  época  moderna  predomina,  por  un  lado,  la  reflexión  critica 
(marcada  por  el  aporte  filosófico  de  Kant),  y por  otro  lado,  la 
reflexión  espiritual  con  sus  recursos  bíblicos  y su  intencionalidad 
evangelizadora.  Tanto  en  lo  primero  como  en  lo  segundo  puede 
ser  muy  importante  el  lenguaje  simbólico,  pero  ello  requiere  un 
esclarecimiento  metodológico.  Una  propuesta  es  poner  lo  simbólico 
como  punto  de  partida  y como  significado  elemental  Por  ejem- 


Cito  a David  Tracy,  The  amlogical  imagimtion.  New  York,  Crossroad,  1981,  pág. 
282,  405-409;  y Bemard  Lonergan,  Method  in  Theology.  New  York,  Seabury,  1979, 
págs.  66s.  También  Karl  Rahner  ha  tenido  esta  inquietud  por  lo  simbólico,  ver  nota 
3 en  este  capítulo. 
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pío,  David  Tracy  favorece  la  teología  que  emplea  un  lenguaje 
analógico  que  articula  elementos  similares  y diferentes  (distinto  al 
discurso  dialéctico  de  la  teología  reformada;  la  Palabra  en  contra- 
posición al  esfuerzo  humano).  Según  Tracy,  "los  símbolos  suscitan 
la  respuesta  del  pensamiento  crítico  llamado  teología".  Por  su 
parte,  Bemard  Lonergan  aprecia  los  múltiples  sentidos  que  ofrece 
un  símbolo:  es  una  significación  elemental  aún  no  objetivada,  y 
anota  que  el  símbolo  muestra  la  "existencia  de  tensiones  internas, 
incompatibilidades,  conflictos...",  que  no  son  incluidos  en  el 
discurso  lógico.  Son  lúcidos  aportes.  En  cuanto  al  método,  el 
lenguaje  simbólico  forma  parte  de  la  teología;  claramente  esta 
presente  en  la  reflexión  que  asume  la  perspectiva  bíblica  y en  la 
que  dialoga  con  el  pensar  de  cada  pueblo  creyente. 

Me  detengo  en  un  acontecimiento  festivo  y teológico.  Cada 
año  en  Cuzco,  miles  de  personas  quechuas  y mestizas  suben  a 
festejar  al  Señor  presente  en  una  roca  oscura,  debajo  del  nevado 
Ausangate.  He  presenciado  horas  de  danzas  ante  el  Cristo,  y me 
han  emocionado  sus  oraciones  al  "Taytacha",  "Papacito".  Aquí, 
junto  a muchos  elementos  rituales  y sociales,  uno  encuentra  una 
teología  simbólica  Como  acota  Carlos  Flores,  son 

. ..formas  tradicionales  de  comunicación  con  Dios,  y formas  nuevas 
como  el  baile  para  Dios,  usar  piedras,  agua  en  varias  formas, 
flores,  velas,  caminatas...  existe  una  teología  fundamental  vivida, 
y expresada  en  símbolos,  ritos,  fiestas,  peregrinaciones,  sacrificios, 
dones,  ofrendas,  cantos,  cuentos,  dichos,  oraciones,  etc...  y la 
preocupación  por  los  más  pobres  de  entre  ellos  mismos. 

María  José  Caram  desentraña  la  teología  hecha  allí  por  las 
mujeres:  anuncian  el  Reino  de  Dios  "con  un  lenguaje  integral, 
palpable,  en  el  que  incorporan  gestos,  símbolos,  lágrimas  y risas". 
Luego  anota  la  visión  que  la  mujer  tiene  de  Dios:  "libre,  salvador, 
solidario".  Cristo  destaca  dentro  de  lo  santo  y como  venido  de 
fuera;  en  cuanto  a Dios,  es  gratuito,  pero  también  hay  la  imagen  de 
Dios  veleidoso  y castigador;  existe  el  vacío  catequético  sobre  el 
Jesús  del  Evangelio.  Este  acontecimiento  — como  tantos  otros — 
nos  hace  palpar  la  riqueza  teológica  del  pueblo  amerindio;  algo 
similar  puede  decirse  de  cada  pueblo  del  continente.  En  la  medida 
que  gente  profesional  dialoga  con  estos  acontecimientos,  se  llega  a 
una  mayor  profundidad  teológica. 

Quiero  subrayar  dos  elementos.  Primero:  la  gente  acoge  la 
revelación  de  Dios  como  Abba.  En  Qoyllur  Rit'i  — así  como  en 


Cito  a Carlos  Flores,  El  Taytacha  Qoyllur  Rit'i.  Cusco,  IPA,  1997,  págs.  164s.;  María 
José  Caram,  Espiritualidad  de  las  mujeres  que  peregrinan  al  Santuario  de  oyllur  Rit'i, 
tesis.  Lima,  1998,  págs.  103, 134,  143-152. 
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gran  parte  del  continente — la  gente  no  ha  oído  decir  que  Jesús 
llamó  Abba  a Dios.  Sorprende  pues  que  sea  tan  común  la  oración 
dirigida  a "Padre  mío",  "papá",  "papacito",  y que  estas  invoca- 
ciones sean  hechas  por  comunidades  pobres  que  se  reconocen 
como  destinatarias  de  la  revelación  de  este  Dios- Amor.  Igualmente 
impresiona  que  Dios  sea  reconocido  en  una  inmensa  roca  negra, 
en  la  naturaleza  de  la  cual  los  humanos  formamos  parte.  Estos  y 
otros  contenidos  teológicos  son  una  lección  para  toda  la  Iglesia  (y 
para  los  profesionales  que  caminamos  con  el  pueblo).  Un  segundo 
subrayado:  Dios  es  reconocido  en  la  experiencia,  la  calidad 
simbólica  y el  pensar  de  la  mujer,  en  particular  a través  de  María. 
El  pueblo  creyente  ama  y dialoga  con  María.  De  esta  forma 
manifiesta  — entre  otras  cosas — que  Dios  incluye  lo  femenino  y 
maternal.  María  es  — como  dicen  los  obispos  en  Puebla  (Nos.  293, 
291) — "protagonista  de  la  historia"  y "presencia  sacramental  de 
los  rasgos  maternales  de  Dios".  Mediante  el  culto  a María,  hombres 
y mujeres  reconocen  teológicamente  la  calidad  simbólica  y sacra- 
mental de  la  mujer.  Además,  al  ver  lo  divino  con  corazón,  rostro  y 
pensamiento  de  mujer,  la  teología  explícita  rasgos  del  Misterio 
Esta  lectura  de  la  revelación  de  Dios  dice  no  sólo  que  la  mujer  es 
parte  sustancial  en  la  obra  salvífica;  muestra  asimismo  que  Dios  se 
relaciona  con  la  humanidad  con  los  rasgos  de  la  mujer  y del  varón. 

Pasemos  a otro  tipo  de  evaluación  del  lenguaje  simbólico, 
conectado  con  el  aporte  de  las  ciencias  humanas.  Escojo  dos  reali- 
dades complejas:  temor /creatividad  y bondad /maldad. 

La  vivencia  y comprensión  popular  sobre  Dios  oscila  entre  el 
miedo  que  paraliza  y el  ser  co-creador  con  Dios.  La  imagen  del 
Dios  castigador  corresponde  a quien  es  frágil  y dependiente,  y es 
reforzada  por  el  orden  socio-religioso  que  así  controla  al  pueblo 
oprimido.  El  otro  polo  es  cuando  la  persona  y la  agrupación 
creyente  hallan  en  lo  divino  la  fuerza  para  construir  una  realidad 
buena.  De  acuerdo  con  Edenio  Valle  en  el  catolicismo  del 
pueblo  existen  dos  polos  psicológicamente  dialécticos:  en  reacción 
a factores  opresores  y desequilibrantes  hay  "aspectos  regresivos  y 
dependientes,  de  refugio  privado  en  lo  sagrado",  y reaccionado 
contra  la  supresión  de  aspiraciones  humanas,  hay  una  "no- 
aceptación  de  ser  aplastados,  hay  imágenes  y esperanzas  latentes 


Ver  ensayos  de  una  nueva  mariología  en  W.  AA.,  Nuestra  Señora  de  América. 
Bogotá,  CELAM,  1988,  en  especial  los  trabajos  de  Antonio  González  y de  Roberto 
Caro  (I,  págs.  387-520,  693-746);  y los  transcendentales  aportes  de  Ivone  Cebara  y 
María  C.  Bingemer,  Marta,  mujer  profética.  Madrid,  Paulinas,  1988,  y Jeanette 
Rodríguez,  Our  Lady  of  Guadalupe,  faith  and  empowerment  among  mexican-american 
women.  Austin,  University  of  Texas,  1994. 

Edenio  Valle,  Psicología  e experiencia  religiosa.  Sao  Paulo,  Loyola,  1998,  págs.  129, 
116-118. 
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en  la  cultura  y religión  del  pueblo".  Valle  valora  el  lenguaje  sim- 
bólico y no  verbal  (tan  vigoroso  en  dicha  religiosidad)  por  movilizar 
energías  positivas,  y tener  rasgos  contestatarios,  de  resistencia, 
protección,  auto-afirmación.  Me  parece  que  si  la  simbología  reli- 
giosa oscila  entre  el  refugio  fatalista  y el  ser  constructivo,  cabe 
revisar  críticamente  las  imágenes  que  la* población  se  hace  de  Dios 
y constatar  la  tensión  dialéctica  en  dichas  representaciones. 

Otro  asunto  complejo,  en  la  comprensión  simbólica  de  Dios, 
son  los  rasgos  de  bondad /maldad  El  orden  donainante  emplea 
imágenes  sagradas  para  que  la  población  interiorice  su  inferioridad 
y pasividad.  Sobresalen  las  imágenes  racistas  que  exaltan  lo  blanco, 
e imágenes  androcéntricas  con  la  superioridad  de  lo  masculino. 
Existe  por  ende  la  manipulación  de  símbolos,  como  advierte  Jaci 
Maraschin,  quien  recalca  la  represión  sobre  la  expresión  corporal  a 
fin  de  acatar  padrones  dominantes.  La  problemática  es  todavía 
más  honda.  La  realidad  que  nos  envuelve,  la  persona  humana,  y 
las  representaciones  de  lo  absoluto,  todas  tienen  aspectos  que 
conjugan  y construyen,  y tienen  aspectos  que  desunen  y destruyen. 
Como  ha  anotado  Leonardo  Boff,  la  realidad  es  sim-bólica  y 
armoniosa,  y a la  vez  es  dia-bólica  y destructora.  La  humanidad  es 
sabia  y es  demente;  todo  está  atravesado  por  hondas  contra- 
dicciones, y todo  está  llamado  a la  integración  holística  y espe- 
ranzadora  (como  explica  Boff).  Estos  factores  constructivos  y 
destructivos  están  presentes  en  lo  sagrado,  y también  en  las  repre- 
sentaciones del  Dios  cristiano.  Esto  requiere  sopesar  las  imágenes 
de  Dios  que  tiene  el  pueblo,  a fin  de  ver  en  qué  medida  allí  se 
proyecta  la  humanidad  cargada  de  energías  sim-bólicas  y dia- 
bólicas. 

A lo  largo  de  estas  líneas  se  ha  visto  que  la  producción  teológica 
del  pueblo  carga  problemas  históricos.  Luego  vimos  que  hay 
varios  tipos  de  relación  (y  sus  conceptos)  entre  el  pueblo  creyente 
y Dios.  Finalmente  hemos  sopesado  de  manera  crítica  la 
comprensión  simbólica  de  Dios;  este  modo  de  entender  sobresale 
en  el  pueblo  cristiano.  No  cabe  duda  de  que  la  visión  de  Dios 
proviene  de  la  profunda  y compleja  espiritualidad  del  pueblo, 
alrededor  de  la  cual  se  desarrollan  símbolos  y conceptos.  Lo  prin- 
cipal no  es  lo  conceptual;  más  bien  el  corazón  de  la  comprensión 
de  Dios  se  refiere  a la  praxis  cotidiana  y sus  imaginarios.  Ahora 
pasaremos  a cuestiones  cristológicas.  Mucho  se  habla  de  la  ausencia 
de  la  figura  y el  mensaje  de  Cristo,  pero  si  hacemos  una  lectura 


^ Cito  a Jaci  Maraschin,  "O  simbólico  e o cotidiano",  en  VV.  AA.,  Religiosidade 
popular  e misticismo  no  Brasil.  Sao  Paulo,  Paulinas,  1984,  pág.  135;  Leonardo  Boff,  O 
despertar  da  aguia,  o dia-bolico  e o sim-bolico  na  construfáo  da  realidade.  Petrópolis, 
Vozes,  1998,  págs.  13-23. 
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simbólica  de  la  fe  popular  nos  encontramos  con  gratas  sorpresas, 
tanto  en  lo  que  concierne  a Dios,  como  a Cristo  y al  Espíritu. 


2.  Cristología,  en  la  religiosidad 

La  reflexión  acerca  de  Cristo  tiene  sus  fundamentos.  En  primer 
lugar,  el  mensaje  de  Jesús  de  Nazaret  sobre  su  misión  en  términos 
del  Reinado  de  Dios;  en  segundo  lugar,  el  lenguaje  de  la  Iglesia 
apostólica  y los  concilios  que  nos  han  definido  quién  es  Cristo. 
Asimismo  contamos  con  el  meta-lenguaje  de  la  oración  a lo  largo 
de  los  siglos;  es  lo  que  más  nos  aproxima  al  Señor.  Nuestra  reflexión 
transita  por  el  camino  de  la  Palabra  y de  la  Iglesia  orante  y 
docente.  Cuando  el  pueblo  de  Dios  piensa  a Jesucristo,  tiene  que 
ser  fiel  al  Espíritu  de  Jesús.  No  basta  repetir  conceptos  canonizados. 
El  Espíritu  nos  va  desenvolviendo  la  Verdad.  En  concreto,  aquí 
interesa  escuchar  al  Espíritu  de  Cristo  que  suscita  la  fe  y teología 
del  pueblo.  Existen  flores  y frutos;  también  hay  malezas  y plantas 
venenosas.  Cada  expresión  de  la  gente  no  es  "vox  Dei";  tampoco 
es  infalible  la  reflexión  erudita. 

Me  acerco  al  imaginario  y a la  sensibilidad  de  quienes  en 
forma  anónima  hacen  cristología.  Gran  parte  de  la  rica  elaboración 
del  pueblo  es  anónima.  Hablando  de  los  poetas  del  pueblo,  Pablo 
Neruda  dice: 

...tenéis  la  jerarquía  del  silencioso  cántaro  de  greda  perdido  en 
los  rincones,  de  pronto  canta  cuando  se  desborda  y es  sencillo  su 
canto,  es  sólo  tierra  y agua.  Así  quiero  que  canten  mis  poemas, 
que  llevan  tierra  y agua,  fertilidad  y canto,  a todo  el  mundo 

Me  atrevo  a decir  algo  similar  para  la  cristología:  estar  en 
sintonía  con  la  producción  anónima  y fecunda  del  pueblo.  Voy  a 
privilegiar  universos  simbólicos  específicamente  cristianos.  No 
voy  a considerar  otras  realidades  humanas,  donde  hay  un  rico 
contacto  a-temático  con  Cristo.  De  manera  especial  voy  a de- 
sentrañar los  aportes  que  ofrecen  las  prácticas  religiosas  del  pueblo 
pobre.  Son  como  — retomando  lo  dicho  por  Neruda — silenciosos 
y cálidos  cántaros  de  greda.  Invito  a otros  a escuchar  y disfrutar  su 
verdad  desbordante. 

La  reflexión,  gracias  a la  renovación  conciliar,  ha  retomado  las 
raíces  neotestamen tanas  y recoge  los  interrogantes  del  ser  humano 
moderno.  En  América  Latina  se  ha  iniciado  una  riquísima  relectura 


Pablo  Neruda,  Antología  fundamental.  Santiago  de  Chile,  Pehuén,  1992,  págs. 
197s. 
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de  la  verdad  de  Cristo,  en  tomo  a la  trayectoria  del  pueblo  pas- 
cualizado.  El  magisterio  continental  comienza  a reconocer  los 
rostros  crucificados  (Puebla,  Nos.  31-39;  Santo  Domingo,  No.  178); 
falta  recalcar  los  rostros  resucitados  y los  modos  como  la  gente 
ama  y conoce  a Cristo.  ¿Falta  pues  algo  importante?  Sí.  En  los 
escritos  latinoamericanos  falta  la  espiritualidad  y sabiduría  de 
nuestros  pueblos.  En  este  sentido,  se  pondrán  unos  acentos.  Primero 
anotaré  cómo  el  pueblo  anuncia  a Cristo;  luego,  el  discipulado 
realizado  por  la  gente  común;  y finalmente,  las  imágenes  y el  culto 
a Cristo.  Me  motiva  lo  dicho  por  los  obispos  en  Santo  Domingo 
acerca  de  la  religión  popular:  "forma  inculturada  del  catolicismo" 
(SD,  No.  247).  ¿Cuáles  son  sus  líneas  cristológicas?  ¿Hay  un  en- 
cuentro y comprensión  del  corazón  de  la  revelación:  Jesucristo 
salva  a la  humanidad? 


2.1.  El  pueblo  anuncia  a Cristo 

¿Qué  aspectos  humanos  y espirituales  del  pueblo  son,  y cuáles 
no  son,  portadores  de  la  Buena  Nueva  de  jesús?  ¿Qué  rasgos 
crístológicos  existen  aquí?  La  misión  encomendada  por  Jesús  a los 
Doce  (Mt.  10:7-8,  Me.  6:7-13,  Le.  9:1-2),  a los  setenta  y dos  (Le.  10:8- 
9),  a la  Iglesia  post-pascual  (Me.  16:15-18,  Mt.  28:18-20),  involucra 
la  palabra  y la  acción  en  contextos  y grupos  humanos  bien  precisos. 
Pues  bien,  en  los  contextos  y las  espiritualidades  latinoamericanas 
¿cómo  dicha  misión  está  siendo  llevada  a cabo?  Cabe  examinar 
tanto  lo  implícito  (por  ejemplo  la  sanación,  la  lucha  contra  el  mal) 
como  lo  explícito  en  el  discipulado  del  Señor  y en  la  vivencia 
sacramental.  Vemos  que  el  mensaje  es  dado  por  instancias  oficiales 
— ministerios  en  la  Iglesia  universal  y local,  el  laicado  que  evan- 
geliza— , y que  también  es  difundido  anónima  e inculturadamente 
por  medio  de  formas  religiosas  del  pueblo.  Esto  último  es  lo  que 
interesa  examinar. 

En  las  tradiciones  orales  se  hallan  elementos  crístológicos, 
resalta  la  interacción  entre  el  Señor  y quienes  le  acogen  o le 
rechazan.  En  términos  generales,  se  trata  de  personas  que  reconocen 
a Nuestro  Señor  en  un  lugar  y momento  concretos,  y dan  cuenta 
de  su  obra  maravillosa. 

Llama  la  atención  que  personalidades  míticas  y héroes  divinos 
no  han  sido  identificados  con  Jesucristo.  En  el  período  colonial  no 
hay  rastros  de  una  amalgama  con  seres  autóctonos.  Unicamente 
hay  unas  sobreposiciones  de  "apóstoles  de  las  Indias"  con 
Quetzalcóatl  y con  Thunupa  Quetzalcóatl,  un  héroe  civilizador 


Ver  J.  Lafaye,  Quetzalcóatl  y Guadalupe.  México  D.  F.,  FCE,  1985,  págs.  273-287; 
Teresa  Gisbert,  Iconografía.  La  Paz,  Gisbert,  1980,  págs.  40-46.  De  modo  excepcional. 
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y divinidad  serpiente-pájaro  que  une  la  tierra  y el  cielo,  es  vinculado 
a Santo  Tomás.  El  andino  Thunupa,  divinidad  del  fuego,  fue 
representado  en  la  época  colonial  con  una  cruz  a cuestas  y 
martirizado,  y se  le  asoció  a Santo  Tomás  y a San  Bartolomé.  En 
gran  parte  se  trata  de  posturas  apologéticas:  mostrar  la  presencia 
del  cristianismo  antes  de  la  llegada  de  los  europeos  y,  por 
consiguiente,  incentivar  el  respeto  hacia  los  pueblos  amerindios. 

La  colonización  confrontó  las  divinidades  autóctonas  y objetó 
cualquier  conexión  entre  el  Salvador  y dichas  entidades.  No 
obstante,  hubo  muchos  vínculos  — vigentes  hasta  hoy — entre 
seres  sagrados  de  los  pueblos  originarios  y los  afro-americanos, 
por  un  lado,  con  los  iconos  cristianos,  por  otro  lado.  Además,  en  el 
siglo  XIX  y comienzos  del  XX  han  proliferado  dinámicas  mesiánicas. 
Por  ejemplo,  tenemos  movimientos  mayas,  guaraníes,  amazónicos 
y rurales  en  el  Brasil,  creencia  quechua  en  el  Inkarrí,  tradición 
huilliche  de  un  rey  Inka  que  se  levantará  y restablecerá  el  orden 
Entonces,  hay  héroes  sagrados,  sin  embargo  ni  individuos  humanos 
ni  seres  sagrados  son  considerados  equivalentes  a Cristo.  Hay 
unas  excepciones.  Lo  que  sobresale  (como  veremos  a continuación) 
es  lo  simbólico:  epifanías  e interacciones  con  imágenes,  y testi- 
monios de  la  presencia  salvífica  del  Señor.  Nos  detenemos  en  estas 
realidades. 

Las  comunidades  pobres  tienen  espacios  y tiempos  cristifi- 
cados.  Se  congregan  grupos  y a veces  multitudes.  Son  convocados 
por  una  epifanía  extraordinaria  (la  presencia  de  una  imagen  del 
Señor,  y en  algunos  casos  apariciones),  o por  una  cruz  en  el  cerro, 
la  vivienda,  el  centro  de  trabajo.  La  cruz  hace  referencia  a la  pascua 
cristiana;  es  mucho  más  que  un  objeto  de  culto,  ya  que  la  gente 
interactúa  con  ella.  Estas  realidades,  y también  las  representaciones 
de  santos  y de  María,  tienen  como  trasfondo  a Dios  que  salva  aquí 
y ahora.  Expresan  rasgos  de  encamación  y de  pascua,  de  cris- 
tificación  del  espacio /tiempo. 

Algunos  de  estos  acontecimientos  tienen  como  centro  una 
representación  de  Cristo.  Suelen  llevarse  a cabo,  de  modo  especial 
en  sus  orígenes,  en  lugares  marginales,  despoblados,  desiertos; 
vale  decir,  su  génesis  no  está  ligada  a lo  socialmente  pudiente.  La 


Quetzalcóatl  es  denominado  Santo  Jesús,  ver  R.  Nebel,  "Altmexicanische  religión 
imd  christliche  heüsbotschaft",  enNeue  Z^itschrifl  fur  Missionsiuissenschaft  31  (1983), 
pág.  243. 

^ En  el  mundo  andino,  ver  Juan  Ossio  (comp.).  Ideología  mesiánica  del  mundo  andino. 
Lima,  Prado  Pastor,  1973;  en  la  tradición  chilena:  C.  Contreras,  "El  mito  del  rey- 
inca  en  los  huilliches",  en  Nutram  VII /I  (1991),  págs.  14-32.  Es  notable  el  testimonio 
de  DoErvitila  Cuyul:  "el  rey  Inca  fue  rey  de  todos  nosotros,  los  indígenas  mapuches, 
huilliches...  lo  mataron  los  españoles,  pero  que  no  murió  de  verdad,  que  está 
jimtando  fuerzas  para  poder  mandar  en  estas  tierras...  el  levante  de  él..."  (pág.  17). 
Lo  mismo  ocurre  en  los  relatos  quechuas  sobre  Inkarrí. 


65 


fe  en  estas  imágenes  pertenece  a todas  las  personas  que  interactúan 
con  ellas,  pero  a menudo  privilegian  a gente  desamparada  y 
maltratada.  Las  imágenes  hablan,  sonríen,  lloran,  se  disgustan, 
pasan  frío,  bendicen,  envían  castigos.  Veamos  unas  realidades 
peruanas 

El  niño  Jesús  es  representado  asociado  al  pobre.  Un  caso  de  la 
serranía  peruana: 

...encontraron  al  Niño  de  esos  señores,  que  les  sonreía...  parece 
que  no  le  gustaba  al  Niño  estar  con  esos  señores  blancos  de 
afuera  y que  quería  quedarse  con  los  indios  guayacondos  de 
nuestro  pueblo...  así,  ya  teníamos  patroncito.  Ese  fue  el  milagro, 
pues...  le  ganaron  el  juicio,  y el  Niño  ya  sabía  que  iba  a ser 
nuestro  patrón...  Nuestra  gente  de  esa  época  no  le  conocía  toda- 
vía... pero  ya  les  hacía  milagros. 

En  este  caso  Jesús  se  ubica  en  favor  del  oprimido.  En  algunos 
casos  el  Niño  sale  de  paseo  y juega  con  otros  niños. 

La  mayor  parte  de  las  manifestaciones  se  refieren  a la  Pasión, 
y en  ellas  Cristo  se  identifica  con  su  pueblo  sufriente. 

Según  un  trabajador  informal  del  Cuzco,  Gregorio  Condori,  el 
famoso  Señor  de  Huanca  se  manifestó  así: 

...en  esta  pampa  había  aparecido  un  niño  misticito  llevando 
panes,  quien  se  hizo  muy  amigo  de  estos  pastorcitos.  Así  empe- 
zaron a jugar  y ya  no  cuidaban  el  ganado...  Bueno,  aquí  el  Señor 
vivía  entre  matorrales  de  tumbos,  y acercándose  le  había  dicho: 

"¡ah  Papay!,  ¿dónde  te  he  buscado,  aquí  habías  vivido?".  "Pero, 
hijo,  si  te  dije  que  vivía  en  Huanca-Huanca".  Y Pedro  Arias,  al 
ver  que  el  Señor  sudaba  sangre,  le  preguntó:  "¿aquí  no  más  vas  a 
estar,  papá?".  Sí,  le  había  respondido...  buscando  Pedro  Arias  le 
había  encontrado:  'Tapay,  ya  no  te  ocultes,  te  estamos  buscando" . 

Al  ver  al  cura  y a tanta  gente,  el  Señor  se  escapó,  pero  la  gente 
empezó  a perseguirle.  Y ya  cuando  faltaba  sólo  un  pelito  para 
que  lo  chaparan,  fatigado,  se  estiró  de  espaldas  sobre  una  inmensa 
roca  donde,  temblando,  se  pegó.  Y en  la  roca  sólo  queda  el 
retrato  de  su  cuerpo. 

En  este  caso  también  es  clara  la  inserción  de  Cristo  en  el 
mundo  marginado,  y su  distancia  del  crisrianismo  oficial. 

La  mayor  epifanía  cristocéntrica  tiene  orígenes  afro-peruanos 
y ha  llegado  a ser  culto  nacional.  Es  el  caso  del  Señor  de  los 
Milagros: 


Resumo  y cito  relatos  sobre  Jesús  niño,  J.  L.  González,  obra  citada,  pág.  91;  el  Señor 
de  Huanca,  Gregorio  Condori  Marmni,  autobiografía.  Cusco,  Las  Casas,  1977,  págs.  68, 
70;  la  principal  devoción  peruana  al  Señor  Morado,  R.  Vargas  U.,  Historia  del  Santo 
Cristo  de  los  Milagros.  Lima,  1957,  págs.  4-7. 
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...hacia  el  año  1650  unos  negros  de  casta  Angola,  bien  conocida 
en  la  Lima  virreinal,  se  agremiaron  y constituyeron  en  cofradía, 
levantando  en  aquel  sitio  una  tosca  ramada...  era  ocasión  para 
reunirse  y celebrar  ruidosas  zambras  que,  muchas  veces,  ni 
asomos  tenían  de  devotas  y edificantes...  Un  acto  de  mera  de- 
voción había  impulsado  a los  cofrades  de  Pachacamilla  a adornar 
el  muro  de  su  sala  de  juntas  con  la  efigie  del  redentor  Crucificado, 
pues  ni  el  lugar  ni  la  calidad  de  la  imagen  se  prestaban  a rendirle 
culto. 

Este  culto,  iniciado  por  esclavos,  muestra  al  Salvador  de  toda 
persona  creyente.  En  el  mes  de  octubre  el  territorio  peruano  pasa  a 
ser  casa  del  Señor;  es  llevado  en  procesión  por  ciudades  y barrios 
marginales. 

Cada  una  de  estas  realidades  tiene  sus  rasgos  propios;  su 
contenido  fundamental  es  la  ternura  y esperanza  dirigida  hacia  el 
Señor  del  pueblo.  El  principal  título  cristológico  es  "Nuestro  Señor" 
y lleva,  como  si  fueran  apellidos,  los  nombres  de  lugares  donde 
reside  o bien  de  aspectos  de  su  vida  (Nazareno,  Señor  de  la  Caída, 
Santo  Sepulcro,  etc.).  En  este  modo,  bien  inculturado  y contex- 
tualizado,  la  población  expresa  y conoce  a Cristo.  El  es  reconocido 
como  Salvador  por  comunidades  concretas,  con  sus  necesidades  y 
aspiraciones.  No  hay  formas  etéreas.  Más  bien  hay  muchos  signos 
de  una  Presencia  encamada. 

Otro  tipo  de  manifestación  es  por  medio  de  la  comunicación 
informal:  de  boca  en  boca  pasan  relatos  de  la  ayuda,  bendición,  y a 
veces  milagros  que  hace  el  Señor.  También  palpamos  contenido 
cristológico  en  el  vínculo  con  los  difuntos-vivos,  y en  la  tradición 
oral  sobre  mártires  de  estas  tierras.  En  pocas  ocasiones  se  emplea 
el  término  Cristo,  más  bien  predomina  un  contenido  soteri ológico. 
Se  da  testimonio  de  la  acción  de  Dios,  y esto  anima  y configura  la 
fe  de  otras  personas. 

Constatamos  la  vivencia  simbólica,  y la  comprensión  a menudo 
atemática,  de  la  Pascua  en  el  día  a día  del  pueblo;  éste  relata  cómo 
Dios  le  ayuda  en  medio  de  una  situación  económica  difícil,  un 
conflicto  humano,  una  crisis  personal,  el  drama  de  la  enfermedad, 
cuando  se  toma  una  decisión  crucial.  También  en  la  relación  con 
difuntos-vivos  se  siente  y comunica  un  acontecimiento  pascual 
(con  el  símbolo  de  la  cruz  adornada  de  flores  en  la  tumba,  cruces 
milagrosas  donde  ocurrió  una  tragedia,  etc.).  En  regiones  del 
continente  donde  han  ocurrido  represiones  sistemáticas,  se  hace 
memoria  de  los  mártires.  En  éstas  y otras  realidades  hay  contenidos 
soteriológicos  y pascuales:  Dios  nos  salva.  Aunque  no  sea 
mencionado  el  nombre  de  Cristo,  el  proceso  de  la  fe  suele  tener  un 
contenido  cristiano,  un  sentido  pascual  de  paso  de  la  muerte  a la 
vida  gracias  a nuestro  Dios  salvador. 
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Por  otra  parte,  en  circunstancias  donde  hay  una  evangelización 
renovada,  sí  se  da  testimonio  explícito  de  Cristo.  En  algunas 
instancias,  esto  ocurre  de  manera  inculturada  y liberadora;  en 
numerosos  casos  se  trata  de  un  anuncio  y una  visión  funda- 
mentalistas.  En  cada  circunstancia  es  admirable  la  mística  concreta 
y la  relación  honda  con  el  Salvador. 

También  constatamos  fenómenos  seudo-salvíficos.  Los  sectores 
populares  hacen  eco  a las  voces  dominantes,  donde  abundan 
absolutos  seculares.  Mucha  gente  venera,  de  modo  religioso,  el 
progreso  moderno.  Se  asume  que  la  "salvación"  proviene  de  per- 
sonas e instituciones  pudientes,  de  productos  de  consumo  en  el 
mercado  mundial,  de  líderes  admirados  por  la  multitud.  A pesar 
de  que  se  empleen  algunos  signos  cristianos,  los  hechos  apuntan  a 
realidades  idolátricas. 

Retomo  el  interrogante  inicial:  ¿qué  acciones  del  pueblo 
constituyen  un  anuncio  y una  comprensión  de  la  Buena  Nueva? 

Hemos  visto  que  hay  cristofanías  y una  gama  de  comunica- 
ciones y testimonios  de  carácter  soteriológico.  La  población  narra 
hechos  de  vida  (interpretados  cristianamente),  comunica  y entiende 
los  símbolos  de  la  fe,  muestra  su  adhesión  a Cristo  y,  en  general,  su 
día  a día  hace  referencias  a Dios-Salvador.  Este  lenguaje  popular 
es  preciso  y tiene  un  alcance  universal;  por  ejemplo,  cada  invocación 
a Cristo  tiene  rasgos  locales,  según  la  comunidad  que  lo  venera, 
sin  embargo  Cristo  es  entendido  como  salvador  de  todo  creyente. 
(Lo  dicho  es  distinto  al  imaginario  de  las  élites:  éste  pretende  ser 
universal  — como  es  el  caso  de  la  devoción  al  Sagrado  Corazón — , 
no  obstante  expresa  un  modelo  privatizado,  con  una  clara 
delimitación  cultural.  Asimismo  es  distinto  de  las  posturas  funda- 
mentalistas,  ya  sea  evangélicas  o católicas,  que  segregan  la  fe 
personal  de  la  ética  histórica).  Lo  que  estoy  subrayando  es  cómo  la 
Palabra  es  vivida,  anunciada,  comprendida,  con  mediaciones 
encamadas.  Ciertamente  el  lenguaje  creyente  del  pueblo  no  es 
equivalente  a la  palabra  divina.  Sólo  esta  tiene  el  carácter  de 
Revelación.  Lo  que  hace  el  pueblo  de  Dios  es  dar  testimonio, 
simbolizar,  reflexionar  el  Mensaje  de  Salvación.  A veces  es  así,  y a 
menudo  no  es  así.  Lo  hecho  por  cada  comunidad  tiene  que  ser 
interpelado  por  la  Revelación,  comunicada  a la  humanidad  por  la 
Iglesia. 

Aquí  vale  anotar  una  objeción.  Muchos  dicen:  el  pueblo  cree 
en  Dios,  pero  poco  o nada  manifiesta  un  cristocentrismo.  Hace  un 
momento  anotábamos:  abunda  la  soteriología,  y es  moderada  — y 
a menudo  implícita — la  cristología.  Al  respecto  revisemos  el  len- 
guaje de  Jesús:  su  anuncio  y acción  se  han  referido  sobre  todo  al 
Reino,  al  misericordioso  Dios  del  Reino.  Se  trataba  de  un  Reino 
ofrecido  preferentemente  al  pobre.  Jesús  no  centró  su  vida  en  sí 
mismo.  El  mensaje  apostólico  (en  especial  los  Hechos  de  los 
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Apóstoles  y las  cartas  de  Pablo)  entrelaza  la  persona  de  Cristo  con 
su  misión  salvífica.  En  este  sentido,  el  pueblo  creyente  en  el  Dios 
Salvador  puede  ahondar  y explicitar  más  su  relación  con  Jesucristo. 
Por  otro  lado,  hay  que  revisar  el  afán  cristocéntrico  de  la  teología 
ilustrada.  Hoy  se  redescubre  el  seguimiento  de  Cristo,  la  centralidad 
del  Reino  destinado  al  pobre,  la  manifestación  — en  el  hombre 
Jesús — del  Dios  salvador,  la  obra  del  Espíritu  en  el  ser  humano  y 
el  cosmos.  Todo  esto  ayuda  a reconocer  a Cristo,  no  como  centro 
sagrado,  sino  como  único  Salvador  de  la  humanidad. 

Además,  vale  auscultar  las  voces  y los  pensamientos  del  pueblo; 
hacer  un  trabajo  crítico  en  el  seno  de  la  comunidad  creyente. 
Existen  realidades,  en  el  mundo  de  hoy,  que  llegan  a fascinar  a 
sectores  de  la  población.  Proliferan  los  ídolos  puestos  en  lugar  de 
Dios  Padre  y Creador,  y figuras  humanas  y objetos  puestos  como 
sustitutos  de  Cristo.  Así  como  la  teología  es  crítica  de  la  idolatría, 
así  también  la  cristología  confronta  seudo-salvadores. 


2.2.  Huellas  del  discipulado 

Pasamos  a otra  cuestión  difícil:  en  la  fe  religiosa  del  pueblo 
¿hay  indicadores  del  discipulado?  A menudo  el  ser  discípulo  no 
ha  sido  atribuido  a la  multitud,  sino  solamente  a personas  "for- 
madas" y a pequeños  grupos  en  la  Iglesia,  ya  que  la  religión  de  la 
masa  sería  algo  incompleto.  Al  respecto,  hagamos  memoria  de  la 
voluntad  de  Jesús,  convocador  de  discípulos  y discípulas.  En  el 
Nuevo  Testamento,  el  seguimiento  tiene  dos  facetas:  convertirse 
para  acoger  el  Reino  y realizar  su  misión  (acento  puesto  por  los 
textos  sinópticos),  y creer  en  Cristo  único  salvador  y vivir  según  su 
Espíritu  (acentos  puestos  por  Pedro  y Pablo).  Veamos  estas  dos 
facetas,  y sus  exigencias  para  la  fe  del  pueblo  llamado  al  discipulado 
hoy. 

La  primera  faceta  es  arrepentirse  y cambiar  la  vida,  dada  la 
inminencia  y presencia  del  Reinado  de  Dios.  Es  el  punto  de  partida 
de  la  vocación  evangélica  (Me.  1:14-15),  que  de  hecho  es  dirigida  a 
y asumida  por  gente  sencilla.  Esto  conlleva  cargar  la  cruz  (que  es  la 
experiencia  de  los  excluidos  y marginados),  seguir  a Jesús  en  su 
misión  y renunciar  a todo  para  ser  salvado  (Me.  8:34-35  y paralelos). 
Es  un  discipulado  radical  (Le.  14:25-33,  Mt.  10:37-39),  sin  ambiva- 
lencias. El  sí  es  sí,  el  no  es  no.  Puede  decirse  que  hoy  todo  el  pueblo 
de  Dios  es  llamado  a este  tipo  de  discipulado,  y encontramos 
indicadores  de  que  así  ocurre  en  muchos  casos;  la  población  camina 
con  Jesús  hacia  Dios. 

La  segunda  faceta  corrobora  lo  anterior  y pone  más  acento  en 
la  adhesión  a Cristo  y en  el  vivir  según  el  Espíritu.  Se  trata  de  creer 
en  el  Señor  Jesús,  matado  por  seres  humanos  y resucitado  por 
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Dios,  recibir  su  Espíritu  y vivir  como  seres  humanos  nuevos  (ver  la 
teología  de  San  Pedro  en  Hch.  2:14ss,  3:12ss,  4:8-12, 5:29-32, 10:34- 
43).  Se  reafirma  el  llamado  a la  conversión  del  pecado,  a vivir  la 
Pascua.  El  llamado  es  dirigido  a los  judíos  y gentiles,  es  decir,  a 
toda  la  humanidad.  El  camino  para  ingresar  al  Reino  es  ser 
discípulo,  formar  parte  de  la  comunidad  eclesial,  y hacer  la  obra 
de  Cristo.  ¿Esto  es  patente  en  la  fe  del  pueblo  sencillo?  Mis  impre- 
siones son  que  la  población  cristiana  no  suele  verbalizar  esta  faceta 
del  discipulado,  que  se  requiere  mayor  evangelización  inculturada. 
Uno  encuentra  indicadores  principalmente  en  la  práctica  simbólica 
de  la  gente.  Además,  hoy  más  personas  entienden  qué  implica 
seguir  al  Cristo  Pascual  mediante  la  catequesis  bíblica,  la  revalo- 
rización de  la  espiritualidad,  los  testimonios  de  acción  solidaria. 

Me  interesa  subrayar  el  discipulado  ordinario,  con  sus 
contenidos  teológicos.  La  población  camina  con  Cristo,  de  modo 
especial  mediante  el  sufrimiento  y la  compasión,  y mediante  el 
afán  de  justicia  y de  bienestar  sin  marginaciones.  Pueden  llamarse 
experiencias  atemáticas  del  discipulado.  La  población  pobre  sufre 
con  Cristo,  y suele  ser  compasiva  y solidaria  como  él  Jon 
Sobrino  ha  recalcado  que  es  un  pueblo  crucificado  a quien  Dios 
resucita.  La  gente  comprende  que  ser  cristiano  es  cargar  con  la 
cruz  de  cada  día,  tanto  la  de  uno  como  la  del  prójimo;  en  este 
sentido  se  vive  una  resurrección.  La  experiencia  de  cargar  la  cruz 
cotidiana,  que  invita  al  creyente  a la  resurrección,  es  representada 
simbólicamente  por  medio  de  muchos  testimonios  y rituales.  La 
conversación  cotidiana,  a nivel  de  la  base  eclesial,  comparte  muchas 
pequeñas  historias  de  cómo  uno  ayuda  a otros  a sobrellevar  penas 
y miserias.  Emociona  ver  tanta  compasión  y tantas  minúsculas 
iniciativas  solidarias,  que  nunca  hacen  noticia,  pero  son  acon- 
tecimientos centrales  en  la  existencia  del  pobre.  En  lo  ritual  so- 
bresalen las  procesiones  y peregrinaciones,  hechas  con  fervor  y 
calidad  simbólica.  (Al  respecto  puedo  confesar  que  durante  muchos 
años  aborrecí  estos  ritos  y no  veía  allí  contenidos  de  fe;  la  gente  en 
esto  — ¡como  en  tanto  más! — me  ha  enseñado).  Tenemos  pues  una 
serie  de  manifestaciones  del  discipulado.  Hay  señales  de  incul- 
turación  de  la  pascua  del  pueblo  crucificado,  compasivo,  resucitado; 
inculturación  hecha  por  cada  comunidad  creyente.  Se  manifiesta 


Ver  rasgos  latinoamericanos  de  espiritualidad  y sabiduría  compasiva  en  Franz 
Damen,  Esteban  Judd  (comps.).  Cristo  Crucificado  en  los  pueblos  de  América  Latina. 
Quito,  Abya  Yala,  1 992.  Quien  mejor  asume  estos  rasgos,  en  la  elaboración  teológica, 
es  Jon  Sobrino,  "Meditación  ante  el  pueblo  crucificado",  en  Sal  Terrae  No.  74  (1986), 
págs.  93-104;  "Teología  en  un  mundo  sufriente,  la  teología  de  la  liberación  como 
intellectus  amoris",  en  Revista  Latinoamericana  de  Teología  No.  5 (1988),  págs.  243- 
266;  El  principio  misericordia.  Santander,  Sal  Terrae,  1992;  Jesús  o libertador.  Sao 
Paulo,  Vozes,  1994,  págs.  366-392. 
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un  conocimiento  de  la  pasión  del  Cuerpo  de  Cristo  hoy,  en  la 
humanidad  sufriente  y misericordiosa.  Esta  teología  logra  articu- 
lar el  dolor  con  la  compasión  liberadora. 

Sin  embargo,  existen  ambivalencias.  Como  en  cualquier 
práctica  religiosa,  el  rito  a veces  no  va  junto  con  la  ética  histórica; 
también  uno  ve  la  ausencia  de  referencias  a la  salvación  que  Cristo 
trae  a la  humanidad  de  hoy;  además  hay  cierto  derrotismo:  siempre 
se  sufre  y así  es  la  voluntad  divina;  algunos  muestran  cierta 
obsesión  con  la  pasión  y dan  menor  atención  a la  resurrección  de 
los  pueblos  maltratados. 

El  discipulado  ordinario  se  demuestra  asimismo  en  el  afán  de 
justicia  y de  bienestar  solidario.  Apreciemos  las  épocas  pasadas 
(no  sólo  hay  afán  liberador  después  de  Medellín  y su  lenguaje 
liberador).  Durante  siglos,  los  pueblos  latinoamericanos  han 
planteado  sus  derechos,  de  manera  simbólica,  y esporádicamente 
lo  han  hecho  por  medio  de  movimientos  y lemas  explícitos.  A lo 
largo  del  período  colonial,  y sobre  todo  en  el  siglo  XIX  y comienzos 
del  XX,  hay  una  serie  de  hechos  que  hacen  referencia  a la  salvación 
cristiana  (y  que  pueden  ser  leídos  en  clave  de  discipulado).  Cada 
hecho  tiene  su  particularidad.  Unos  aspectos  en  común  son  la 
protesta  de  sectores  subordinados,  proyectos  que  conjugan  lo 
socio-económico  con  la  idenhdad  y la  fe,  formas  religiosas  sin- 
créticas y mestizas 

Empezando  con  el  norte,  a juicio  de  Victoria  Reifler,  "Jesucristo 
se  transformó  en  un  indio",  en  las  llamadas  guerras  de  castas  de 
Yucatán  (1847-1901)  y en  las  rebeliones  en  Chiapas  también  en  esa 
época.  Los  hechos  no  parecen  mostrar  tanto  como  lo  dicho  por 
Reifler.  No  obstante  hay  datos  significativos.  En  el  levantamiento 
maya  de  1850,  Juan  de  la  Cruz  Puc  tuvo  como  proclama:  "Fui  yo 
quien  los  redimió";  y en  Chamula  (Chiapas),  el  Viernes  Santo  de 
1868  un  niño  indígena  fue  crucificado,  a fin  de  tener  allí  un  Salva- 
dor. Por  otra  parte,  en  las  zonas  amazónicas  al  sur  de  Venezuela, 
los  arav^ak  en  los  siglos  XIX  y XX  reconocen  a un  "segundo 
Cristo",  en  medio  de  movilizaciones  festivas  y terapéuticas.  La 
etnia  de  los  tukanos  da  testimonio  de  un  "Vicente  Cristo",  cuyos 
adeptos  danzan  en  tomo  a una  cruz.  En  el  área  chiriguana  hay 
varias  crisis  sociales  y surgen  líderes  llamados  Cristo,  en  1778-79  y 
en  1891-92,  y la  cabeza  de  éste  es  Apiaguaiki  Tumpa  (=  Dios). 


Para  la  realidad  maya,  ver  Victoria  Reifler,  El  cristo  indígena,  el  rey  nativo.  México 
D.  F.,  FCE,  1989  (cito  págs.  305,  346).  Para  hechos  amazónicos  y brasileños,  E. 
Schaden,  A mitología  heroica  de  tribos  indígenas  do  Brasil.  Sao  Paulo,  EDUSP,  1989; 
María  I.  Pereira  de  Queiroz,  O messianismo  no  Brasil  e no  mundo.  Sáo  Paulo,  Dominus, 
1965,  págs.  161s.,  188-194,  283;  F.  Pifarré,  "Guraníes:  el  derecho  de  ser  pueblo",  en 
Cuarto  Intermedio  No.  23  (1992).  Para  Perú:  el  caso  de  Francisco  de  la  Cruz,  en  Jaime 
Regan,  Hacia  la  tierra  sin  males.  Iquitos,  CETA,  1983,  II,  págs.  129-162;  el  mesianismo 
andino,  en  Alberto  Flores  G.,  Buscando  un  Inca.  Lima,  lAA,  1987. 
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El  complejo  fenómeno  mesiánico  tiene  aspectos  relevantes 
para  nuestras  consideraciones.  Existen  buenos  estudios  sobre 
hechos  ocurridos  en  Brasil.  Pereira  de  Queiroz  examina  movi- 
mientos de  santidad  (autóctonos  y mestizos),  con  personajes  que 
reencarnan  a Cristo  y que  emplean  símbolos  cristianos;  y fenómenos 
rurales  modernos  con  figuras  sobrenaturales  — como  los  casos  del 
Padre  Cicero  y el  monje  Joáo  Maria — que  construyen  "ciudades 
santas"  y realizan  acciones  emancipadoras.  Otros  hechos  impor- 
tantes son  la  búsqueda  guaraní  de  la  Tierra  sin  Males;  en  Bolivia,  la 
creencia  moxeña  en  la  Loma  Santa;  y en  el  Perú  del  siglo  XVIII  la 
sublevación  de  Juan  Santos  Atahualpa,  que  incluye  factores 
mesiánicos.  En  el  Perú  contemporáneo,  un  avivamiento  amazónico 
en  tomo  a Francisco  de  la  Cruz,  y en  la  sierra  y costa,  el  movimiento 
de  la  Asociación  Israelita  de  Exequiel  Ataucusi.  Muchos  de  los 
acontecimientos  pasados  son  trágicos;  rápida  y sangrientamente 
son  reprimidos.  En  términos  creyentes,  uno  ve  que  se  manipula  la 
figura  de  Cristo.  Sin  embargo,  hay  un  trasfondo  de  fe  en  favor  de 
la  transformación  social.  Puede  decirse  que  tradicionalmente  la  fe 
cristiana  se  ha  contrapuesto  a la  maldad  social.  Esto  es  significativo, 
como  seguimiento  de  Cristo. 

Veamos  ahora  elementos  de  identidad  creyente.  Con  base  en 
raíces  y tradiciones  como  las  ya  anotadas,  y también  de  la 
evangelización  renovadora,  ¿cuáles  son  los  rostros  del  Salvador? 
Nos  detenemos  en  unas  realidades  En  el  citado  estudio  p>emano, 
los  dos  mil  encuestados,  ante  la  pregunta  acerca  de  nombres  de 
Cristo,  han  respondido  así: 

— "Jesús  crucificado"  (38%) 

— "defensor  de  los  pobres"  (29%) 

— "Señor  que  hace  milagros"  (23%) 

— otros  nombres/no  opinan  (10%). 

Al  sopesar  estos  datos  uno  tiene  en  cuenta  que  el  Crucificado 
es  usualmente  apreciado  como  Milagroso;  llama  asimismo  la 
atención  el  alto  porcentaje  que  ve  a Cristo  asociado  al  pobre.  Estos 
tres  títulos  principales  muestran  mucha  cercanía  y fe  en  el  Salva- 
dor. En  la  medida  que  el  Señor  es  comprendido  de  este  modo,  el 
discipulado  puede  ser  asumido  de  forma  más  integral.  También  el 
arte  del  pueblo  muestra  percepciones  de  Cristo  y sus  implicancias 
históricas.  Al  examinar  "cantos  a lo  divino  y lo  hunwio"  Max 


Recojo  elementos  de  J.  L.  González,  obra  citada,  pág.  81;  de  Max  Salinas,  Cantoa  ¡o 
divino  y religión  del  oprimido  en  Chile.  Santiago  de  Chile,  Rehue,  1991,  págs.  47-61, 
115-125;  de  Faustino  Teixeira,  "A  espiritualidade  ñas  CEB's",  en  W.AA.,  As 
comunidades  de  base  em  questSo.  Sao  Paulo,  Paulinas,  1997,  págs.  216-218. 
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Salinas  saca  a luz  los  contenidos  teológicos  del  pueblo;  la  Pasión  es 
vivida  como  "denuncia  social  de  la  opresión  del  pobre",  y la 
Resurrección  es  entendida  como  "triunfo  del  amor  sobre  la  muerte". 
Una  vez  más  se  constata  la  sintonía  concreta  y mística  con  el  Cristo 
Pascual.  Por  su  parte,  Faustino  Teixeira  anota  que  las  comunidades 
eclesiales  de  base  nacen  "de  la  dinámica  del  discipulado,  como 
esfuerzo  de  vivir  el  seguimiento  de  Jesús".  Además,  hay  que 
tomar  en  cuenta  los  modos  como  personas  viven  el  discipulado, 
según  su  condición  cultural,  de  género,  de  generación.  El  desarrollo 
de  las  teologías  negras,  indias,  de  la  mujer,  en  América  Latina,  va 
mostrando  el  ser  mujer  en  Cristo,  los  rostros  indígenas  del  Salva- 
dor, la  negritud  de  Cristo. 

En  fin,  se  constatan  numerosas  huellas  de  la  población  se- 
guidora de  Jesucristo.  Así,  caminando  — como  lo  expresa  de  forma 
metafórica  la  procesión  y peregrinación — la  gente  entiende  al 
Señor.  Es  por  tanto  un  lenguaje  mayormente  no-verbal,  y su- 
mamente rico  en  símbolos  y en  solidaridad  humana.  Uno  com- 
prende el  dolor  en  uno  mismo,  en  los  demás,  en  el  Señor,  a partir 
de  una  compasión  solidaria.  Uno  percibe  el  afán  de  justicia,  anclado 
en  la  voluntad  divina  y en  el  mensaje  de  Cristo.  La  identidad  del 
creyente,  desde  su  cultura  y proyecto  histórico,  también  tiene 
componentes  cristianos.  A fin  de  cuentas,  el  pueblo  se  reconoce 
como  el  cuerpo  de  Cristo,  con  partes  diferentes  y complementarias. 
Todas  estas  huellas,  y sabidurías,  abren  nuevas  pistas  en  la 
elaboración  teológica.  El  dolor  y la  compasión,  entre  los  pobres, 
nos  invitan  a cuestionar  la  representación  erudita  de  Cristo.  De 
manera  silenciosa  la  gente  nos  convoca  a pensar  a Cristo,  desde  el 
hambre,  desde  la  lucha  por  la  vida,  presente  en  los  miembros  de 
Su  cuerpo.  El  modo  "ordinario"  de  sentir,  sufrir  con  y celebrar  a 
Cristo,  constituye  un  gran  tesoro  cristológico.  Ello  merece  ser 
sistematizado  y confrontado  con  la  Palabra  y con  el  Magisterio. 

Termino  recogiendo  preocupaciones  que  merecen  mayor 
atención.  Una  primera  problemática  es  sopesar  el  lugar  de  Cristo 
en  la  compleja  experiencia  de  fe  del  pueblo.  ¿En  qué  medida  está 
presente  y ausente?  Al  respecto,  es  sugerente  lo  planteado  por 
Cristián  Parker  como  tipos  de  catolicismo  popular: 

— religión  popular  tradicional:  Dios,  Virgen,  santos 

— religión  renovada  tradicional;  Dios,  Virgen,  más  Cristo  que 

santos 

— religión  popular  con  acento  en  la  justicia:  Cristo,  Dios 


Cristián  Parker,  Religión  y clases  subalternas  urbanas  en  una  sociedad  dependiente, 
tesis  en  Lovaina,  1986,  págs.  314-359. 
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— religión  con  sentido  de  protección  tradicional:  Dios,  Virgen 

— religión  de  tipo  racional  y liberal:  Dios. 

Unicamente  en  el  tercer  tipo.  Cristo  sería  lo  primero  y princi- 
pal. Ahora  bien,  la  mentalidad  común  de  la  gente  da  poco  peso  al 
esquema  de  más  y menos  sagrado,  en  vista  de  que  trata  a los  seres 
sagrados  como  complementarios.  De  todos  modos,  en  cada  lugar 
y momento  hay  que  evaluar  cómo  la  gente  entiende  a Cristo  y a 
otros  seres. 

Otra  cuestión  de  gran  importancia  es  la  identidad  de  cada 
persona  en  referencia  a Cristo.  ¿Cómo  vive  el  discipulado  una 
persona  joven,  una  mujer,  la  población  negra,  comunidades 
indígenas  y mestizas,  y en  fin,  cada  sector  del  pueblo  de  Dios?  Cada 
sector  aporta  su  comprensión  del  seguimiento,  de  la  pascua,  del 
reinado  de  Dios.  Hay  formas  particulares  de  ser  discípulo  de  Cristo 
(según  si  uno  es  mestizo,  varón  o mujer,  adulto  o joven),  y todos  en 
conjunto  estamos  llamados  a ser  un  pueblo  seguidor  del  Señor.  ¿Se 
articulan  bien  los  rasgos  particulares  con  la  vocación  común? 

Una  última  anotación.  Encaramos  una  amplia  problemática 
fundamentalista,  por  un  lado,  y de  indiferencia,  por  otro  lado.  Uno 
lamenta  la  tragedia  de  mesianismos  de  épocas  pasadas,  con  vacíos 
en  el  plano  social  y con  cierta  desfiguración  de  la  misión  de  Cristo. 
Hoy  proliferan  otras  corrientes  fanáticas  y simplistas.  Esto  ocurre 
tanto  en  el  campo  católico  como  en  el  evangélico.  Emplean  un 
discurso  cristocéntrico,  no  obstante  parecen  carecer  de  un  disci- 
pulado integral.  No  concuerdan  con  el  espíritu  y la  sabiduría  del 
Evangelio.  Por  otra  parte,  hay  bastante  indiferencia  frente  al  Cristo 
que  interpela  radicalmente  al  discipulado.  Muchos  prefieren  la 
imagen  del  Señor  a quien  se  pide  algo  en  caso  de  necesidad.  Este  y 
los  demás  puntos  requieren  de  mayor  atención  eclesial  y teológica. 


2.3.  Imágenes  y culto  a Cristo 

En  torno  a las  imágenes  y los  ritos  hay  comunicación  y 
comprensión  de  la  fe,  existen  signos  de  discipulado  y de  ética. 
Cabe  observar  estas  realidades  a la  luz  de  la  norma  cristiana:  amor 
incondicional  a Dios  y al  prójimo  (Mt.  22:36-40  y paralelos),  relación 
con  Jesús  a través  del  pobre  (Mt.  25:31ss),  hacerse  prójimo  del 
desvalido  para  que  tenga  vida  (Le.  10:29-37).  Me  pregunto:  las 
acciones  y objetos  religiosos  que  hacen  referencia  a Cristo,  ¿en  qué 
sentido  son  símbolos  de  amor,  del  paso  de  la  muerte  a la  vida?  Nos 
guía  el  comportamiento  de  Jesús.  El  confrontó  elementos  sagrados, 
como  es  el  caso  del  descanso  sabático.  Participó  y asumió  la 
piedad  judía  dirigida  a Yahvé.  En  general,  Jesús  evaluó  la  actividad 
con  la  norma  del  amor,  la  humildad,  la  justicia  (ver  Me.  12:40,  Le. 
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11:42-44,  18:9-14,  21:1-4).  El  gesto  ritual  no  es  la  meta  del  ser 
cristiano.  Lo  único  importante  — y que  traspasa  todo — es  la  caridad 
(1  Cor.  13:1-13).  También  retomo  un  principio  característico  de  la 
teología  latinoamericana:  conocer  la  salvación  conlleva  una  praxis. 
Como  lo  dice  Jon  Sobrino:  se  trata  no  sólo  de  pensar  la  realidad  de 
Cristo,  sino  además  de  "pensarlo  de  tal  manera  que  produce  ya  la 
salvación  histórica"  O sea,  la  cristología  es  inseparable  del 
seguimiento  y la  acción  en  el  mundo.  Puede  hablarse  de  una 
cristopraxis.  En  este  sentido,  uno  pregunta:  los  ritos  y las  imágenes 
veneradas  por  el  pueblo  ¿en  qué  medida  conllevan  sabiduría  y 
acción  transformadora,  de  acuerdo  con  el  Espíritu?  Concretamente 
vamos  a considerar  tres  aspectos:  creencias,  imágenes  y celebra- 
ciones — que  hacen  referencia  a Jesucristo — ; estos  tres  aspectos 
alimentan  e interpelan  la  labor  teológica. 

¿Cómo  es  la  fe  en  la  persona  y obra  de  Cristo?  No  es  posible 
evaluar  las  profundidades  de  la  adhesión  a Cristo,  hijo  de  Dios  y 
salvador  de  la  humanidad.  Eso  lo  sabe  El  y cada  creyente.  A veces 
se  dice:  la  gente  poco  o nada  conoce  y ama  a Cristo;  otros  dicen:  es 
gente  totalmente  cristiana.  ¿Es  posible  hacer  estas  constataciones? 
Me  parece  que  uno  no  puede  ser  juez  sobre  la  íntima  fe  en  Cristo; 
sólo  tenemos  a la  mano  manifestaciones  creyentes.  Por  otra  parte, 
siendo  oyente,  contemplativo,  co-discípulo  con  el  pueblo,  uno 
puede  también  ser  un  colaborador  crítico.  Pasemos  entonces  a ver 
las  dimensiones  ya  indicadas. 


2.3.1.  La  primera  dimensión:  creencia 

La  mayoría  de  la  gente  ni  es  indiferente  ni  toma  distancia  del 
Señor.  Por  el  contrario,  el  diálogo  informal  entre  los  creyentes  al 
igual  que  los  estudios  realizados  muestran  un  amplio  recono- 
cimiento a la  persona  y obra  de  Cristo.  Es  una  fe  sólida  y constante. 
No  obstante,  quienes  trabajan  dentro  de  la  Iglesia  suelen  quejarse 
de  las  creencias  y subrayar  la  increencia.  Revisemos  datos  recogidos 
en  un  contexto  moderno,  con  fuertes  impactos  secularizantes, 
como  es  el  caso  de  la  capital  de  Chile  Casi  la  totalidad  de  las 


Jon  Sobrino,  "Cristología  sistemática:  Jesucristo,  el  mediador  absoluto  del  reino 
de  Dios",  en  Mysterium  Liberationis.  Madrid,  Trotta,  1990,  1,  pág.  590. 

Datos  de  A.  Cruz,  La  religiosidad  popular  chilena.  Santiago  de  ChUe,  1970;  C.  Parker 
y otros.  Rasgos  de  cultura  popular  (Pudahuel),  1981;  Patricia  van  Dorp,  Religiosidad  en 
el  gran  Santiago.  Santiago  de  Chile,  Centro  Belarmino,  1985  (y  el  estudio  precedente, 
en  1980);  trabajos  de  Cristián  Parker  en  Lo  Hermida,  Huamachuco,  José  María 
Caro,  1987;  Josefina  Puga,  El  Dios  y la  Iglesia  de  las  mayorías.  Santiago  de  Chile, 
Centro  Belarmino,  1994  (estudio  con  base  en  lo  dicho  por  quienes  hicieron  la 
misión  general  de  1992);  IX  Sínodo  Arquidiocesano,  Mirada  a la  realidad.  Sanhago, 
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personas  encuestadas  decían  creer  en  Cristo,  un  95%  en  1980  y un 
93%  en  1985  (estudios  hechos  por  CISOC,  del  Centro  Belarmino); 
esto  es  corroborado  en  los  trabajos  de  C.  Parker  en  las  poblaciones 
marginales  (entre  93%  y 98%).  Sin  embargo,  cuando  la  pregunta  es 
indirecta  predominan  las  creencias  en  Dios  y la  Virgen.  En  1970,  A. 
Cruz  preguntaba:  ¿a  quién  reza  de  preferencia?,  y las  respuestas 
(de  carácter  múltiple)  han  sido:  a Dios  71%,  a la  Virgen  52%,  a 
Cristo  18%,  a las  Animitas  7,5%,  a los  Santos  5,5%.  C.  Parker 
preguntaba  en  1981  en  Pudahuel:  ¿en  quién  cree?,  y han  respondido: 
en  Dios  84%,  en  la  Virgen  27%,  en  Cristo  12%.  Es  posible  que  al 
decir  Dios  se  incluya  a Cristo,  pero  esto  no  es  claro.  Los  datos 
apuntan  a que  el  lenguaje  de  la  fe  no  es  cristocéntrico.  Por  otra 
parte,  los  responsables  de  la  Iglesia  lamentan  la  falta  de  fe  en  Dios 
y en  Cristo.  En  1995  (al  preparar  el  Sínodo  de  Santiago)  se  difundió 
la  noción  de  que  la  mayoría  no  cree  en  el  Dios  del  Evangelio,  y que 
en  los  llamados  no-practicantes  Cristo  estaría  ausente.  Son 
cuestiones  que  merecen  mayor  esclarecimiento.  Sin  duda,  el 
secularismo  afecta  a la  población.  Empero,  uno  constata  en  la 
ciudad,  en  todos  los  estratos  sociales,  cómo  sienten  (y  a veces 
explicitan)  su  fe  en  Cristo.  Los  estudios  que  hemos  realizado  en 
Perú  así  lo  indican.  De  todos  modos,  resalta  más  la  creencia  en 
Dios  que  en  el  Jesús  presentado  por  el  Nuevo  Testamento;  sobresale 
asimismo  el  papel  de  María. 

Las  creencias  tienen  que  ser  evaluadas  con  la  norma  cristiana 
del  amor.  Uno  se  pregunta  si  tanto  rito  e invocación  referidos  al 
Señor,  van  acompañados  de  responsabilidad  humana  e histórica. 
Cabe  contrastar  nuestras  sociedades  cargadas  de  violencia  y 
marginación,  por  un  lado,  y la  casi  unánime  creencia  en  Dios  y la 
sólida  creencia  en  Cristo,  por  otro  lado.  ¿Qué  valor  tiene  esto 
último,  en  términos  de  la  praxis  humana?  Casi  todos  dicen  creer, 
no  obstante  el  mundo  está  lleno  de  maldad.  Ciertamente  existe 
una  incoherencia.  En  los  ya  citados  estudios  hechos  en  Chile,  P. 
van  Dorp  preguntó:  ¿están  o no  están  de  acuerdo  con  "pasarlo  lo 
mejor  posible  sin  aproblemarse  por  cosas  que  pasan"?,  ante  lo  cual 
un  50%  ha  dicho  que  sí  y un  40%  se  expresó  de  forma  negativa.  En 
cada  caso,  hay  que  comparar  lo  que  se  dice  con  lo  actuado 


1995,  tiene  una  visión  alarmante:  "el  Dios  en  que  cree  la  gente  no  es  el  Dios  del 
Evangelio"  (76),  y entre  católicos  sin  practica  religiosa:  "no  aparece  la  idea  del  Dios 
Padre,  del  Dios-Amor,  y hay  ciertamente  una  total  ausencia  de  la  persona  de 
Cristo"  (79).  Estos  datos  e interpretaciones  merecen  mayor  debate.  En  otros  contextos, 
como  es  el  caso  peruano  (ver  el  estudio  de  J.  L.  González,  obra  citada,  págs.  80, 93)  se 
ve  que  "lo  esencial  de  la  enseñanza  oficial  sobre  Cristo"  está  presente  en  la 
experiencia  religiosa  del  pueblo;  aunque  falta  aclarar  si  Cristo  es  visto  más  como 
Dios  o más  como  un  santo  (resalta  lo  primero). 
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cotídianamente.  El  hecho  de  que  tantos  afirmen  su  fe  cristiana  no 
significa  que  vivan  como  Cristo  ha  enseñado. 


2.3.2.  La  segunda  dimensión:  imagen 

Gran  parte  de  las  creencias  son  motivadas  por,  y están 
orientadas  hacia,  imágenes  concretas.  Durante  siglos,  y hasta  hoy, 
en  muchas  zonas  del  continente  la  gente  ha  palpado  y leído  la  vida 
del  Señor  a través  de  estatuas,  relatos  orales  y toda  clase  de 
representaciones  de  Cristo.  (Hoy,  poco  a poco,  gracias  a la  catc- 
quesis, los  círculos  bíblicos,  los  movimientos  de  espiritualidad, 
hay  sectores  que  visualizan  a Cristo  como  nos  lo  presenta  el 
Nuevo  Testamento).  A continuación,  concentrémonos  en  las  imá- 
genes. Las  representaciones  y los  nombres  más  comimes  pueden 
ser  clasificados  de  la  manera  siguiente 

Los  principales  nombres  o títulos  que  la  población  atribuye  a 
Cristo  son:  Nuestro  Señor,  Señor  mío,  Señorcito  (en  castellano), 
Nosso  Senhor  y Bom  Jesús  (en  portugués).  También  se  usan  dimi- 
nutivos: Jesusito,  Señorito  y otras  expresiones  cariñosas.  Otras 
invocaciones  con  gran  carga  afectiva  son  Sagrado  Corazón  (que 
incluye  un  sentido  de  resurrección)  y Señor  de  la  Misericordia. 
Igualmente  es  importante  la  asociación  del  Padre  con  Cristo:  Pa- 
dre Jesús,  Papito,  Taytacha  (en  idioma  quechua). 

Con  respecto  a la  vida  de  Jesús,  en  la  vivencia  de  fe  del  pueblo 
sobresalen  los  imaginarios  de  la  Navidad  y de  la  Pasión.  En  cada 
rincón  de  América  Latina  tenemos  los  nacimientos,  con  el  Niño 
Jesús,  Niño  Dios,  Niño  Manuel  o Manuelito  (derivado  de  Em- 
manuel).  La  mayor  cantidad  y variedad  de  imágenes  se  refieren  a 
la  pasión  y muerte  de  Cristo.  Las  enumero:  Señor  Ramos  y San 
Ramitos  (del  Domingo  de  Ramos);  Justo  Juez  (figura  de  Jesús 
enjuiciado,  en  el  mundo  andino;  figura  de  Dios  en  las  nubes,  en 
zonas  de  México);  Señor  de  la  Columna  (atado  a una  columna); 


Recojo  información  y aportes  de  Enrique  Marroquín,  La  cruz  mesiánica.  Oaxaca, 
Palabra,  1989;  Piolando  Azzi,  O catolicismo  popular  no  Brasil.  Petrópolis,  Vozes,  1978; 
F.  Damen  y E.  Judd,  obra  citada  (con  artículos  de  México,  Centroamérica,  Región 
Andina);  VV.AA.,  Santuarios.  Bogotá,  CELAM,  1989;  O.  Plath,  Folklore  religioso 
chileno.  Santiago  de  Chile,  Pía  tur,  1966;  M.  Salinas,  Historia  del  pueblo  de  Dios  en  Chile. 
Santiago  de  Chile,  Rehue,  1987.  En  el  caso  chileno,  es  claramente  menor  el  imaginario 
cristocéntrico  en  comparación  al  de  María.  Menciono  las  imágenes:  Señor  de  la 
Agonía,  en  Santiago  (invocado  desde  el  terremoto  de  1647);  Corazón  de  Jesús,  a nivel 
nacional  y promovido  por  el  Apostolado  de  la  Oración  (y  devoción  local  en  Pozo 
Almonte);  Niño  Dios,  en  Sotaquí;  Señor  de  la  Tierra,  en  Cunlagua,  Coquimbo;  Niño 
Manuelito,  en  Pica  (donde  hay  danzas  religiosas);  Niños  de  Malloco,  Toconao 
(Antofagasta)  y Las  Palmas  (Valparaíso);  Jesús  Nazareno,  en  Caguach  (Chiloé). 
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Ecce  Homo  (con  manos  atadas);  Señor  de  la  Caña  (con  centro  y 
caña  verde);  Señor  Nazareno  (cargando  la  cruz;  en  Brasil  es  llamado 
Senhor  dos  Passos);  Señor  de  la  Caída  (con  la  cruz  a cuestas  y una 
rodilla  en  el  suelo);  Señor  de  la  Agonía  (muy  dramática);  Señor 
Crucificado  (figuras  de  moribundo  y de  fallecido;  en  Brasil:  Senhor 
de  Bom  Fim);  Señor  Santa  Cruz  (madero,  con  o sin  el  cuerpo  de 
Jesús);  Señor  del  Descendimiento  (al  ser  bajado  de  la  Cruz);  Señor 
de  la  Piedad  (Jesús  en  brazos  de  María);  Señor  del  Sepulcro  y 
Señor  Entierro  (en  una  urna  o ataúd).  Son  escasas  las  represen- 
taciones de  la  Resurrección  (este  aspecto  de  la  Pascua  ha  sido 
asumido,  en  cierto  sentido,  por  la  figura  del  Sagrado  Corazón).  En 
cuanto  al  acento  en  la  Crucifixión,  esto  formó  parte  del  imaginario 
de  la  contra-reforma  europea,  la  colonización  y el  barroco;  la  fe  de 
la  gente  tiene  pues  este  condicionamiento  cultural-religioso,  sin 
embargo  también  es  evidente  que  dichas  imágenes  son  re- 
interpretadas por  la  población  creyente.  Un  punto  crucial  es  como 
el  Cristo  sufriente  y muerto  es  considerado  milagroso,  pascual, 
resucitado,  por  su  interacción  con  los  creyentes.  Es  una  de  tantas 
manifestaciones  de  la  fe  y teología  inculturadas. 

Muchas  regiones  del  continente  tienen  cultos  que  convocan  a 
multitudes;  el  denominador  común  es  el  imaginario  de  la  Pasión 
de  Cristo.  Menciono  algunos:  el  Señor  de  Chalma  (un  crucificado), 
cerca  de  la  capital  de  México;  el  Señor  de  Esquipulas  (imagen 
morena),  en  Guatemala  y Centroamérica;  el  Señor  de  los  Milagros 
(crucificado),  en  todo  Perú;  y el  Señor  de  los  Temblores  (crucificado), 
en  Cusco;  en  Brasil:  los  Bom  Jesu  de  Pirapora,  de  Tremembé,  de 
Iguapé,  de  Lapa,  y el  Señor  del  Bom  Fim  de  Salvador;  el  Señor  de 
Mayo  de  la  Agonía,  en  Santiago  de  Chile;  el  Señor  del  Milagro,  en 
Salta  (Argentina);  el  Señor  de  los  Milagros  en  Buga  (Colombia);  el 
Señor  del  Gran  Poder,  en  Ecuador  y Bolivia. 

Me  atrevo  a hacer  las  siguientes  interpretaciones.  Primero:  lo 
comunitario  en  tensión  con  lo  privatizado.  Las  imágenes  de  Cristo 
(como  las  demás  imágenes)  convocan  y agrupan  a personas,  grupos, 
muchedumbres.  En  este  marco  colectivo  se  desenvuelve  la  fe 
personal.  Puede  decirse  que  la  imagen  convoca  y construye  comu- 
nidad eclesial.  Pero  existe  la  otra  cara  de  la  moneda.  El  proceso 
global  de  privatización  de  la  existencia  humana  afecta  las  formas  de 
fe  y las  actitudes  hacia  representaciones  del  Señor;  me  parece  que  la 
figura  del  Sagrado  Corazón  se  articula  más  con  lo  privado.  Asi- 
mismo, existe  una  manera  utilitaria  de  dirigirse  al  Señor  para 
resolver  asuntos  urgentes  y puntuales,  especialmente  a nivel  indi- 
vidual. 

Una  segunda  anotación:  la  humanidad  de  Cristo.  Esto  es 
recalcado  por  imágenes  dramáticas  de  la  Pasión.  Dios  se  manifiesta 
en  un  hombre  ensangrentado,  adolorido.  Aquí  hay  también  otros 
significados  psico-culturales.  A juicio  de  R Nebel,  por  la 
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...larga  tradición  de  penitencia,  de  autosacrificio,  y de  lealtad  a 
sus  antiguos  dioses,  los  mexicanos  estaban  especialmente  ca- 
pacitados a compenetrarse  con  la  pasión  y muerte  de  Jesús 

En  general,  el  pueblo  corrige  la  postura  unilateral  de  mucha 
catequesis  ahistórica  que  solamente  representaba  a Cristo  como 
Divino,  y la  complementa  con  la  comunicación  de  la  humanidad 
del  Redentor. 

En  tercer  lugar,  me  impresiona  lo  que  la  gente  pide  y recibe  al 
rezar  a las  imágenes.  No  son  cosas  abstractas,  ni  conceptos.  La 
población  llora  y celebra  sus  imágenes  del  Señor,  debido  a la 
bendición,  el  favor,  la  gracia,  todo  muy  concreto.  Se  trata  de  la 
persona  joven  que  consigue  un  trabajo,  la  sanación  de  una  enfer- 
medad, la  reconciliación  familiar,  el  éxito  económico,  etc.  Esto  es 
pedido  y agradecido,  por  lo  general,  a imágenes  de  un  Cristo 
sufriente  o muerto.  Entonces,  el  Crucificado  es  el  Resucitado  que 
salva  al  pueblo  agobiado.  Mediante  su  lenguaje  ritual,  el  pobre 
transforma  la  imagen  del  Cristo  muerto  en  el  Cristo  vivo;  o bien, 
adora  al  que  por  su  Muerte  salva  a la  humanidad.  En  la  lógica  del 
pobre,  la  muerte  y la  vida  no  son  mundos  separados  y excluyentes; 
más  bien,  el  uno  incluye  al  otro. 

Una  cuarta  apreciación:  Cristo  asociado  a María.  Esta  asociación 
es  hecha,  de  modo  más  frecuente  y hondo,  por  los  sectores  pobres. 
De  esta  forma  se  enriquece  tanto  la  cristología  como  la  mariología. 
En  la  acogida  de  la  salvación  cristiana  se  conjugan  dimensiones 
masculinas  y femeninas.  Se  consolida  igualmente  la  humanidad 
del  Salvador,  al  ser  venerado  junto  a su  madre.  Esto  es  particular- 
mente cierto  en  los  ciclos  de  la  Navidad  y en  el  de  la  Cuaresma  y 
Semana  Santa.  Uno  constata  que  las  imágenes  de  Cristo  y María  se 
refieren  a realidades  básicas  de  vida-muerte-vida  (por  ejemplo,  la 
Madre  con  el  Niño,  la  Dolorosa  con  su  Hijo).  Se  siente  y comprende 
la  salvación  cristiana  dentro  de  procesos  de  vida  en  medio  de  la 
muerte. 

2.3.3.  La  tercera  dimensión:  celebración 

Tanto  la  creencia  como  la  relación  con  la  imagen  suelen 
orientarse  hacia  la  fiesta  de  la  fe.  Llama  la  atención  que  hay  mucha 
más  celebración  popular  con  imágenes  de  vírgenes  y de  santos  /as; 
hacia  Cristo  predomina  el  culto  penitencial  y contemplativo.  Sin 
embargo,  existe  una  gama  de  cultos  y celebraciones  No  voy  a 


^ R.  Nebel,  "El  rostro  mexicano  de  Cristo",  en  F.  Damen  y E.  Judd  (comps.),  obra 
citada,  pág.  68. 

^ Ver  ensayos  sobre  fiestas  de  Cristo  y de  la  Cruz  en  Perú,  por  parte  de  Ana 
Gispert,  Teresa  van  Ronzelen,  Bemardino  Zecenarro,  José  Luis  González  y el  autor 
de  este  libro,  en  Damen  y Judd,  obra  citada. 
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describir  casos.  Más  bien  quiero  sacar  a luz  los  significados 
teológicos.  ¿Qué  dice,  simbólicamente,  la  población  que  venera  y 
festeja  imágenes  de  Cristo? 

El  pueblo  manifiesta  cariño,  creatividad  artística  y una  orga- 
nización propia  de  su  fe.  Estos  dones  del  Espíritu  no  suelen  estar 
incluidos  en  los  tratados  de  cristología.  Son  cualidades  que  cons- 
tatamos en  los  festejos  al  Niño  Dios  (ciclo  de  Navidad  hasta  la 
Epifanía),  a las  cruces,  a imágenes  de  la  Pasión.  La  sensibilidad 
espiritual  y artística  abunda  en  los  conjuntos  de  niños/niñas, 
juventud  y adultos,  que  muestran  su  afecto  al  Hijo  de  Dios.  Ante  el 
pesebre  se  realizan  plegarias,  cantos  y en  algunos  lugares  bellas 
danzas;  las  "posadas"  en  México  y Centroamérica;  "danzas  de 
pastorcitos"  en  el  mundo  andino;  teatros,  "autos  do  natal"  y "folias 
dos  Reis"  en  Brasil;  canto  "a  lo  divino  y lo  humano"  en  zonas  de 
Chile.  Ante  imágenes  del  Cristo  sufriente  hay  honda  compasión  y 
muestras  de  comunión  entre  los  seres  humanos  y con  el  Salvador. 
También  resalta  la  fe,  la  participación,  la  creatividad  litúrgica  y la 
organización  en  las  fiestas  de  las  cruces;  en  asentamientos  urbanos, 
en  tomo  a la  Cruz  se  hace  memoria  de  la  historia  concreta  del 
barrio  y los  proyectos  de  vida;  en  regiones  campesinas,  existe  un 
vínculo  entre  la  Cruz  y la  fecundidad  agrícola;  igualmente,  hay 
hermosos  y emotivos  cultos  en  hogares  y centros  de  trabajo.  Por 
otro  lado,  se  celebran  peregrinaciones  a santuarios  donde  hay 
imágenes  del  Señor;  allí  la  gente  devota  realiza  ritos  y fortalece  la 
solidaridad,  en  términos  que  marcan  toda  la  vida. 

Estas  realidades  muestran  que  la  fe  en  Cristo  es  inseparable  de 
lo  cotidiano,  la  alimentación,  el  festejo,  las  relaciones  humanas,  los 
rasgos  culturales  de  cada  lugar,  y tanto  más.  Tenemos  pues  indi- 
cadores de  una  cristología  integral.  Son  muchas  las  dimensiones 
que  se  entrelazan.  Mediante  símbolos  se  afirma  el  don  de  la  vida, 
la  súplica  humilde  y la  gratitud  gozosa  por  las  bendiciones  divinas 
a la  comunidad,  y se  ponen  en  las  manos  de  Dios  las  necesidades 
humanas;  lo  cotidiano  es  puesto  en  referencia  a Cristo,  a Dios.  La 
imagen  es  un  icono  del  Salvador  cercano  y eficaz;  y los  participantes 
constituyen  una  comunidad  eclesial  sui  generis.  Sin  duda,  estas 
acciones  del  pueblo  tienen  grandes  cualidades  evangelizadoras  y 
teológicas.  El  culto  y la  fiesta  son  un  gran  cauce  de  la  fe.  A la  vez, 
son  acontecimientos  atravesados  por  ambivalencias.  Existen 
factores  disgregadores,  manipulaciones  de  lo  sagrado,  plegarias 
sin  responsabilidad  ética,  imágenes  apropiadas  por  un  grupo  en 
contra  de  otro  sector  de  la  población,  carencia  de  memoria  del 
Jesús  del  Evangelio. 

La  fe  y teología  del  pueblo  también  desarrollan  el  perdón,  la 
reconciliación,  la  comunión  con  Dios.  En  todo  el  continente  hay 
ceremonias  penitenciales  y solidarias.  Esto  ocurre  sobre  todo  en  el 
ciclo  de  Cuaresma  y Semana  Santa.  Resalta  el  rito  procesional;  se 
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camina  en  silencio  y compasivamente  con  el  Señor,  sintiendo  en 
carne  propia  su  sufrimiento.  En  algunas  partes  se  hace  un  solemne 
velorio,  como  ocurre  con  un  difunto,  el  jueves  y viernes  santos;  se 
cantan  "pasiones"  y "alabados";  se  conversa,  se  bebe,  se  reafirma 
la  comunidad.  En  estas  ocasiones  (al  igual  que  en  los  ritos  con  el 
Niño)  es  importantísimo  el  contacto  físico,  emocional,  espiritual, 
con  la  imagen.  Es  un  tipo  de  experiencia  sacramental,  como  cuando 
uno  participa  en  la  Misa.  En  cuanto  a la  reconciliación,  se  recibe  de 
manera  directa  el  perdón  del  Señor,  y a veces  hay  reconstitución 
de  vínculos  entre  seres  humanos  distanciados.  La  compasión  va 
acompañada  de  la  alegría,  se  conjuga  la  renovación  personal  y 
comunitaria  con  la  fidelidad  al  Señor;  es  decir,  hay  señales  de  lo 
esencial  cristiano,  que  es  el  amor  en  todas  sus  dimensiones.  Desde 
este  principio  uno  evalúa  cada  costumbre  religiosa. 

A mi  parecer,  en  medio  de  esta  producción  simbólica  hay 
mucho  contenido  teológico  y aporte  evangelizador  del  pueblo 
pobre;  esto  nos  motiva  a quienes  hacemos  reflexión  de  forma 
profesional.  He  subrayado  aspectos  positivos  en  las  creencias,  las 
imágenes,  las  celebraciones.  Los  miembros  de  la  Iglesia  com- 
partimos la  misma  fe  en  Dios,  pero  cada  cristiano  y comunidad  la 
entienden  de  diferentes  maneras.  En  sectores  del  pueblo  pobre 
existe  gran  capacidad  y calidad  de  sabiduría  simbólica  y sacra- 
mental. 

Estas  son  mediaciones  concretas  por  las  cuales  Dios  concede 
su  gracia;  son  realidades  inculturadas  por  las  que  accedemos  a la 
vida  divina.  Redescubrimos  el  icono  como  lugar  de  encuentro  y 
conocimiento  de  Dios.  Puede  hablarse  de  una  cristo-icono-logía, 
como  parte  de  la  reflexión  simbólica  hecha  en  tomo  a Cristo.  Con 
respecto  a la  teología  de  la  liberación,  es  enriquecida  por  la  pro- 
ducción simbólica,  por  las  sabidurías  del  pueblo:  imágenes, 
festejos,  criterios  éticos,  modos  de  organización,  ecología,  acción 
histórica. 

En  cuanto  a la  comunicación  de  esta  crístología,  en  el  seno  de 
la  población  latinoamericana  hay  mucho  por  hacer  a nivel  hori- 
zontal. Me  explico.  Unos  sectores  son  portadores  de  una  sólida  fe 
y sabiduría;  otros  sectores  no  tienen  o tienen  poca  adhesión  a 
Cristo  salvador  de  la  humanidad.  Hay  asimismo  sectores  fanáticos 
y fundamentalistas.  Pues  bien,  los  primeros  nombrados  pueden 
hacerse  responsables  de  evangelizar  e iluminar  teológicamente  al 
resto.  Esta  labor,  de  carácter  horizontal,  alcanza  mejores  resultados 
que  una  docencia  de  arriba  (los  ilustrados)  hacia  abajo  (el  pueblo 
sencillo).  Además,  persiste  el  problema  (encarado  a partir  de  los 
años  setenta)  de  la  comunidad  de  fe  y religión  del  pueblo.  La 
primera  suele  calificarse  como  cristo-céntrica  y fiel  al  Evangelio,  y 
ella  tacha  a la  segunda  como  santo-céntrica  y sincrética.  Es  ilus- 
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trativo  lo  ocurrido  en  Brasil  y en  Chile  Al  comentar  el  encuentro 
Intereclesial  de  1975,  Faustino  Teixeira  anota  la  "clara  tensión" 
entre  las  comunidades  eclesiales  de  base  y la  religión  popular.  Por 
su  parte,  el  IX  Encuentro  de  1997,  mostró  una  lúcida  rearticulación 
de  comunidad,  culturas,  religiones.  En  el  caso  de  Chile,  la  eva- 
luación de  los  años  setenta  y ochenta  anota  que  las  comunidades 
"son  cristocéntricas",  con  estilos  y prácticas  distintos  a los  del 
catolicismo  popular.  Es  evidente  que  urge  la  interacción,  cons- 
tructiva y crítica,  entre  esas  dos  maneras  de  ser  creyente. 

Al  terminar  esta  sección  hago  mención  del  debate,  en  círculos 
eruditos,  sobre  cristología  "desde  arriba"  y "desde  abajo".  Ambos 
enfoques  iluminan  el  misterio  de  Cristo,  en  su  divinidad  y huma- 
nidad. Las  que  balbucean  la  verdad  desde  abajo  tienden  a ser  más 
cercanas  al  mensaje  neotestamentario,  y en  especial  a los  sinópticos. 
Se  conjuga  la  persona  de  Cristo  y la  soteriología.  En  este  sentido  ha 
avanzado  el  pensamiento  de  la  población  creyente.  Por  otro  lado, 
la  gente  requiere  profundizar  — y a veces  corregir — sus  creencias, 
conceptos,  símbolos.  El  pueblo  requiere  buenas  enseñanzas;  y el 
conjunto  de  la  Iglesia  merece  aprender  de  la  fe  y cristología  de  las 
comunidades  pobres.  No  se  trata  de  utilizarlas  para  llenar  vacíos 
en  la  reflexión  y pastoral,  ni  menos  aún  para  conservar  poder 
social  — como  lo  ha  advertido  Beltrán  Villegas  — . Lo  que  más 
nos  ilumina  y emociona  es  la  crito-simbo-logía  elaborada  por  el 
pueblo  de  Dios.  Este  modo  de  conocer  a Cristo  logra,  entre  otras 
cosas,  corregir  un  cristocentrismo  que  es  unilateral  y etnocéntrico. 
En  cambio,  la  sabiduría  cristiana  del  pueblo  tiende  a reconocer  los 
signos  de  la  presencia  del  Salvador,  que  salva  a su  pueblo  en  todos 
los  rincones  del  mundo. 

A continuación  vamos  a entrar  en  una  realidad  poco  trabajada; 
la  pneumatología  presente  en  la  fe  del  pueblo.  Muchos  puntos 
— en  lo  ya  dicho  con  respecto  a Dios  y a Cristo — se  refieren  en 
cierto  sentido  al  Espíritu  Santo.  Retomo  estos  puntos,  y añado  el 
acento  en  la  obra  histórica  del  Consolador. 


^ Cito  la  evaluación  hecha  por  el  experto  en  CEB's  de  Brasil,  Faustino  Teixeira,  Os 
encontros  intereclesiais  de  CEB's  no  Brasil.  Sao  Paulo,  Paulinas,  1996,  pág.  29  (las 
conclusiones  del  evento  de  1975  postulan  respetar  y asumir  la  religiosidad  popu- 
lar, pág.  157);  W.  AA.,  Comunidades  eclesiales  de  base,  20  años  en  Chile.  Santiago  de 
Chile,  Rehue,  1989,  págs.  32,  60. 

Beltrán  Villegas,  "La  religiosidad  popular  como  tema  teológico-pastoral",  en 
VV.  AA.,  Historia  y misión.  Santiago  de  ChUe,  Mundo,  1977.  Villegas  menciona  la 
manipulación  política  y se  detiene  en  la  eclesiástica:  "tendencia  a dejar  adentro  y 
utilizar  en  alguna  forma  a todo  ese  mimdo  (la  religiosidad  popular)  y a reconocerlo 
para  no  perder  poder,  para  incorporarlo  a la  Iglesia-institución,  centro  y lugar  de 
un  verdadero  poder  social"  (pág.  190).  Estas  sabias  advertencias  pueden  ser 
extendidas  al  mal-uso  teológico  de  dicha  rehgiosidad. 
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3.  Pneumatología  e historia 

¿En  qué  sentido  la  población  va  caminando  guiada  por  el 
Espíritu  de  Vida?  Si  nos  fijamos  en  su  expresión  verbal,  el  Paráclito 
está  ausente,  salvo  excepciones.  Si  sopesamos  la  acción  cotidiana 
(y  las  creencias  en  la  vida  nueva  proveniente  de  Dios),  entonces 
aparece  la  fidelidad  al  Espíritu.  Esto  será  considerado  en  términos 
de  la  vivencia  del  tiempo  (primera  sección),  las  imágenes  y acciones 
creyentes,  contrastadas  con  lo  dicho  por  el  Nuevo  Testamento 
(segunda  sección),  y la  pneuma-simbología  de  la  gente  al  tejer, 
sanar,  festejar  la  historia  (tercera  sección). 


3.1.  Tiempo  espiritual 

El  pueblo  pobre  no  hace  discursos  sobre  historia;  además,  la 
educación  formal  implanta  una  visión  caricaturesca  y errónea. 
Veamos  pues  cómo  siente  y forja  la  historia  cotidiana.  Aquí  resalta 
el  sentido  espiritual  del  tiempo.  La  población  en  parte  tiene  la 
noción  moderna  de  responsabilidad  sobre  los  acontecimientos, 
pero  uno  ve  que  tiene  mayor  peso  la  captación  de  fuerzas  espi- 
rituales que  marcan  la  trayectoria  humana.  Además,  vale  comparar 
— como  lo  hace  José  Comblin — ambientes  "desarrollados",  donde 
abundan  el  consumo  y aislamiento,  y los  pueblos  pobres,  "que 
tienen  más  sabiduría  y saben  vivir  mejor;  esta  experiencia  de  vida 
es  experiencia  espiritual"  El  "tiempo  del  pobre"  se  caracteriza 
por  ser  espiritual,  y por  su  denso  presente;  en  el  presente  se 
condensa  lo  que  antecede  y también  el  porvenir. 

Es  un  tiempo  largo,  sufrido  y gozado.  Teológicamente  se  vive 
la  metáfora  del  caminar  en  la  presencia  de  Dios.  El  pueblo  pobre 
no  tiene  al  tiempo  en  sus  manos,  como  un  objeto  manipulable,  más 
bien  transita  históricamente;  y Dios  está  presente  de  modo  radical 
en  su  itinerario.  Se  trata  de  un  tiempo  largo,  lleno  de  misterio. 
Sabemos  que  los  seres  humanos,  en  este  planeta  Tierra  de  cinco 
billones  de  años,  andamos  como  seres  pensantes  desde  hace  unos 
cuarenta  mil  años.  Los  pueblos,  en  nuestro  inconsciente  colectivo, 
nos  reconocemos  primero  como  seres  espirituales,  y luego  como 
miembros  de  tradiciones  religiosas  (¡sólo  en  los  últimos  cinco  mil 
años  existen  religiones!).  Hoy  somos  habitantes  del  mundo  secu- 
larizado. También  se  trata  de  un  tiempo  sufrido  debido  al  horrible 


José  Comblin,  El  Espíritu  Santo  y la  liberación.  Madrid,  Paulinas,  1987,  pág.  49.  En 
la  pneumatología  hecha  en  Latinoamérica,  un  ensayo  inculturado  y liberador  es  el 
de  Víctor  Codina,  Creo  en  el  Espíritu  Santo.  Pneumatología  rmrrativa.  Santander,  Sal 
Terrae,  1994. 
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golpe  del  hambre  y las  carencias  de  cada  día;  y un  tiempo  gozado 
en  innumerables  formas  de  celebración.  La  conversación 
espontánea  de  la  gente  subraya  tanto  lo  que  duele  como  lo  que  se 
disfruta;  así  se  concibe  el  tiempo.  Existen  por  ende  dimensiones 
cotidianamente  pascuales  del  dolor  y la  resurrección.  La  labor 
eclesial  promueve  la  lechara  de  estos  signos  de  los  tiempos,  captados 
gracias  al  Espíritu  de  verdad  que  guía  a la  humanidad.  Es  el 
Espíritu  quien  "dirige  el  curso  de  la  historia  y renueva  la  faz  de  la 
tierra  y está  presente  en  la  evolución"  (Concilio  Vaticano  II,  "Iglesia 
en  el  Mundo",  No.  26).  La  pneumatología  da  sentido  a la  vivencia 
ordinaria  del  tiempo. 

Sin  duda,  es  inmensa  la  variedad  de  situaciones  y sensibilidades 
en  nuestro  continente  con  respecto  al  tiempo.  En  muchas  partes 
sobresale  el  acontecer  pragmático  y banal:  ganar  medios  materiales; 
y el  tiempo  "libre"  está  marcado  por  la  industria  de  la  diversión 
mediocre  y alienante.  A menudo  se  dice  que  la  mayoría  vive  el 
instante  presente;  no  sabe  ni  planificar  ni  modificar  la  historia.  En 
una  ocasión,  bromeando  con  un  poblador  marginal  en  una  gran 
ciudad  le  dije:  ¿qué  piensas  de  la  historia?;  su  respuesta  ha  sido: 
"eso  no  sé,  vivo  cada  día". 

En  lo  cotidiano  se  desenvuelve  la  historia.  ¿En  qué  medida  se 
acoge  y es  fiel  a la  fuerza  del  Espíritu?  Casi  nadie  — salvo  integrantes 
de  comunidades  cristianas — reconoce  al  Espíritu  de  Jesucristo  en 
el  acontecer  cotidiano.  No  obstante,  mucha  gente  vive  el  tiempo 
humano  y el  cósmico  de  manera  espiritual.  Desde  el  nacer  hasta  el 
morir  se  siente  el  Misterio  de  la  Vida;  asimismo,  el  calendario  de 
fiestas  da  un  sentido  hermoso  al  transcurso  del  tiempo.  La  gente 
demuestra  además  un  afán  transcendente,  hace  oración  en  tomo  al 
acontecer  humano,  busca  solidariamente  la  vida  y el  amor  junto  a 
los  demás,  y a menudo  en  la  naturaleza  se  tiene  la  vivencia  de 
Dios.  A fin  de  cuentas,  uno  se  pregunta:  el  creyente  latinoamericano, 
que  en  parte  es  cíclico  y también  tiene  un  sentir  lineal  e histórico, 
¿cómo  camina  con  el  Espíritu? 

Según  las  tradiciones  originarias,  el  cosmos  y los  aconteci- 
mientos humanos  tienen  densidad  espiritual  Las  civilizaciones 
mesoamericanas  y andinas  han  elaborado  secuencias  de  épocas 
con  un  sentido  religioso.  En  el  caso  de  los  nahuas,  había  cuatro 
ciclos  de  "soles"  que  terminaban  con  catástrofes,  pero  cada  vez  los 
dioses  restauraban  la  vida,  y la  era  actual  del  quinto  sol  del 
movimiento  se  debe  a Quetzalcóatl.  Los  mayas,  cinco  siglos  antes 
de  Cristo,  tuvieron  un  calendario  de  365  días.  En  1613,  el  andino 


Ver  mi  trabajo:  "Tiempo  amerindio:  ¿qué  aporta  a la  teología?",  enAUpanchis  No. 
50  (1997),  págs.  131-168;  una  recopilación  acuciosa:  G.  Brotherston,  La  América 
Indígena  en  su  literatura:  los  libros  del  Cuarto  Mundo.  México  D.  F.,  FCE,  1997,  págs. 
141-169,  275-384. 
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Guamán  Poma  presenta  cinco  edades  autóctonas,  luego  la  era  de 
los  incas  y la  de  los  cristianos.  Su  representación  de  los  doce  meses 
está  marcada  por  lo  socio-ritual.  Estas  herencias  marcan  el  ima- 
ginario hasta  hoy.  Tanto  el  espacio  como  el  tiempo  amerindio 
ofrecen  huellas  del  Otro.  En  nuestra  perspectiva  cristiana,  estamos 
atentos  a la  obra  del  Espíritu  en  el  cosmos  y la  historia;  esta  visión 
cristiana  no  da  la  espalda  a las  creencias  profundas  de  nuestros 
pueblos. 


3.2.  Imágenes  y acciones 

La  población  latinoamericana  tiene  pocas  representaciones 
del  Espíritu,  pero  sí  abundan  las  acciones  — que  uno  puede 
interpretar  como  animadas  por  el  Espíritu — ; en  ambas  instancias 
(imagen,  acción)  hay  significados  históricos.  (Más  adelante  se  hará 
la  comparación  con  el  imaginario  bíblico).  El  imaginario  espiritual 
latinoamericano  es  muy  frondoso.  Algunos  estratos  medios  han 
asumido  la  doctrina  y ética  espiritistas.  Por  otra  parte,  tenemos 
culturas  mestizas. 

Consideremos  una  realidad:  el  cristianismo  quechua  En 
Ecuador,  al  participar  en  un  encuentro  evangelizador,  D.  Guamán 
ha  hecho  esta  plegaria  trinitaria,  con  claras  implicancias  históricas: 

Padre  santo  y bueno,  te  queremos  tus  hijos  de  este  mundo.  Tú 
haces  maravillas  con  tu  presencia,  por  todo  esto  te  damos  gracias, 
te  agradecemos.  Pero  los  que  arman  sistemas  de  muerte,  no 
reconocen  tu  proyecto  y salen  contra  Ti,  ellos  quieren  el  poder  de 
dominar  al  Pueblo  de  Dios,  por  todo  esto  perdona  Señor.  Ilu- 
mínanos con  tu  Espíritu  Santo,  para  poder  ver  tu  camino  que  es 
tu  Hijo  Jesucristo,  que  nos  da  fuerza  para  construir  im  mundo  de 
hermanos  ahora  y siempre.  Amén. 

Veo  que  esta  espiritualidad  asimila  el  Mensaje,  con  base  en  la 
tradición  quechua  de  amor  a Dios  — Presencia  maravillosa — , de 
indignación  ante  la  opresión,  y de  fuerza  divina-humana  para 
hacer  que  el  mundo  sea  bueno.  En  Perú,  muchos  años  de 
convivencia  con  comunidades  quechuas  hacen  que  C.  Flores  anote 
^eñales  del  Espíritu  Santo  en  la 


^ Cito  la  oración  hecha  por  el  quichua  ecuatoriano  Doroteo  Guamán  (en  Espi- 
ritualidad y fe  de  los  pueblos  indígenas.  Quito,  INPPI,  1995,  págs.  32s.),  y la  reflexión  de 
Carlos  Flores.  El  taytacha  Qoyllur  Rit'i.  Teología  india  hecha  por  comuneros  y mestizos 
quechuas.  Cusco,  IPA,  1997,  pág.  161.  Un  denominador  común,  en  los  pueblos 
originarios,  es  ver  "alma",  "vida",  honda  y fectmda  en  toda  la  realidad;  por 
ejemplo,  el  pueblo  maya  tzotzil:  hay  "ch'ulel"  o alma  en  todo,  ver  C.  Guiteras,  Los 
peligros  del  alma.  México  D.  F.,  FCE,  1986,  págs.  229-237. 
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...sabiduría  indígena...  la  solidaridad,  la  compasión,  la  su- 
perioridad de  la  inteligencia  sobre  la  fuerza  bruta,  el  respeto  a 
toda  forma  de  vida,  la  alegría,  la  fiesta,  la  fecundidad,  el  carácter 
sagrado  de  todo. 

Esta  gente  quechua  vive  animada  por  el  Espíritu  (aunque  sin 
hablar  de  él,  porque  no  se  les  ha  enseñado  su  Presencia);  algo 
semejante  uno  encuentra  en  cada  pueblo  del  continente. 

En  el  caso  del  mestizaje  andino,  hay  un  abanico  de  seres 
espirituales,  tanto  benignos  como  malignos.  Las  imágenes  del 
catolicismo  tienen  fuerza  espiritual  y calidad  icónica.  Cada  ser 
humano  tiene  varias  dimensiones  espirituales;  alma  o espíritu 
grande,  y ánimo  que  uno  puede  perder  y recuperar;  luego  tenemos 
el  "alma"  o persona  del  difunto-vivo.  La  naturaleza  — Pachamama, 
cerro  tutelar,  agua,  viento — tiene  energías  espirituales;  existen 
asimismo  en  el  hogar,  en  productos  de  la  agricultura,  animales,  y 
hoy  también  en  el  dinero.  Por  otro  lado  están  los  seres  malignos, 
ya  sea  en  la  naturaleza  (lugares  húmedos,  viento,  noche),  o en 
personas  que  producen  maldad  (brujos,  humanos  que  traen 
desgracias).  Estos  seres  generalmente  no  son  referidos  al  Espíritu 
de  Cristo;  a veces  se  habla  del  "Tata  Espíritu"  y de  "Kullana 
Espíritu".  Otras  realidades  andinas  tienen  puntos  en  común  con  el 
demonio.  Caben  muchas  interpretaciones  Deseo  recalcar  la 
vivencia  de  lo  sagrado  en  todo  el  acontecer  humano  y cósmico. 
Esto  favorece  una  evangelización,  con  signos  concretos,  de  la 
presencia  del  Espíritu  en  la  persona,  la  historia,  el  medio  ambiente. 
Además,  motivados  por  el  anuncio  hecho  a Comelio  y otros 
paganos  (Hch.  10:44,45, 11;15),  hoy  puede  reconocerse  la  "caída" 
del  Espíritu  en  medio  de  costumbres  distintas  a las  cristianas. 

En  el  contexto  brasileño,  la  bella  "festa  do  Divino"  incluye 
competencia,  danza,  distribución  de  alimentos  a los  pobres, 
costumbres  de  la  colonización  que  fueron  arrasadas  por  la  reforma 
católica  del  siglo  XIX,  diversiones  para  niños,  jóvenes  y adultos 
Los  relatos  de  la  gente  se  refieren  al  Espíritu  que  les  protege,  y 
veneran  el  estandarte  ("bandeira")  que  lleva  la  imagen  de  la  paloma; 
además  — como  anota  C.  Brandao — , existe  gran  tensión  entre  los 


Vease  B.  Wrisley,  "Interpretaciones  populares  de  Espíritu  Santo  en  Bolivia",  en 
Allpanchis  No.  5 (1973),  págs.  159-166;  E.  Jordá,  La  cosntovisión  aymara  en  el  diálogo  de 
la  fe.  lima,  tesis,  1981,  II,  págs.  166-168, 338-372;  C.  Flores,  obra  citada,  págs.  160-164, 
M.  J.  Caram,  "El  Pentecostés  de  cada  día",  en  Pastoral  Andina  No.  95  (1994),  págs. 
16s. 

Ver  el  "ciclo  de  Pentecostés"  reseñado  por  Piolando  Azzi,  O catolicismo  popular  no 
Brasil.  Petrópolis,  Vozes,  l978,  págs.  119-125;  y casos  estudiados  por  Carlos  R. 
Brandao,  Sacerdotes  de  viola.  Petrópolis,  Vozes,  1980,  págs.  165-202;  Cavalhadas  de 
Pirenopolis.  Goiania,  Oriente,  1981;  Festim  dos  Bruxos.  Sao  Paulo,  Icone,  1987,  págs. 
142-156. 
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símbolos  de  la  comunidad  celebrante  y la  pastoral  oficial.  Se  trata 
más  de  una  fiesta  local,  con  sus  contradicciones  y significados,  que 
un  culto  al  Espíritu.  De  todos  formas,  es  importante  cómo  el 
imaginario  del  Espíritu  ha  sido  inculturado  desde  la  época  colo- 
nial hasta  el  presente.  Estos  hechos  de  Brasil  muestran  que  si  el 
Espíritu  es  proclamado,  cada  pueblo  lo  interioriza  e incultura  a su 
modo. 

Junto  a estas  pocas  representaciones,  tenemos  una  gran 
cantidad  de  actividades  humanas,  cotidianas,  donde  es  posible 
palpar  el  fuego  y la  fuerza  del  Espíritu  de  Cristo.  Cualquiera  dice: 
pero  las  personas  no  lo  perciben  ni  hablan  de  El.  Este  problema  es 
mayormente  un  vacío  evangelizador.  Me  parece  que  lo  principal 
es,  no  la  verbalización,  sino  en  qué  medida  las  personas  y co- 
munidades actuamos  según  el  Espíritu.  En  cada  situación  uno 
escudriña  y encuentra  signos  de  la  obra  del  Espíritu  para  el  bien  de 
los  demás:  sanar,  decir  Jesús  es  el  Señor,  creer,  ser  libre,  profetizar, 
discernir  (ver  1 y 2 Corintios).  He  constatado,  en  sectores  populares 
del  continente,  mucho  obrar  espiritual  en  el  sentido  de  testimoniar 
la  fe,  hacer  justicia,  sanar  personas;  por  otra  parte,  uno  también  ve 
cada  día  obstáculos  puestos  al  Espíritu  por  medio  de  la  desunión  y 
el  desprecio  hacia  el  otro.  En  cada  contexto,  la  comunidad  eclesial 
es  quien  hace  el  discernimiento  de  dónde  es  y dónde  no  es  recibido 
el  Espíritu  que  transforma  personas  y acontecimientos. 

Este  discernimiento  es  hecho  con  base  en  las  fuentes  bíblicas. 
Detengámonos  en  las  imágenes  y las  acciones  neotestamentarias 
Interesa  ver,  de  modo  especial,  si  los  elementos  de  la  Revelación 
han  sido  recibidos  en  los  contextos  latinoamericanos.  Vemos  que  el 
Nuevo  Testamento  (en  particular  Pablo  y Juan)  nos  presenta  sobre 
todo  la  obra  multiforme  del  Espíritu,  e igualmente  unas  imágenes 
analógicas.  El  Espíritu  Santo  es  representado  (y  explicado  de  manera 
analógica)  con  base  en  objetos  y acciones  concretas:  agua,  don  y 
regalo,  fruto,  paloma,  fuego,  viento,  aliento,  cuerpo,  promesa, 
templo,  carta,  espada,  verdad,  libertad  Ciertamente,  las  primeras 


En  esta  sección  empleo  los  trabajos  de  G.  Montague,  The  Holy  Spirit:  growth  of  a 
tradition.  New  York,  Paulist,  1976;  C.  K.  Barrett,  El  Espíritu  Santo  en  la  tradición 
sinóptica.  Salamanca,  Trinitario,  1979;  M,  Díaz  Mateos,  "La  fuerza  de  la  verdad, 
fuerza  del  Espíritu",  en  Páginas  No.  150  (1998),  págs.  10-23,  "Renueva  la  faz  de  la 
tierra",  en  Páginas  No.  151  (1998),  págs.  82-90. 

^ Imágenes  analógicas  del  Espíritu  como:  agua  (Jn.  3:5,  4:14,  7:39;  Hch.  1:5,  2:38; 
Me.  1:8;  Tt.  3:5;  Ap.  22:17),  don  y regalo  (Hch.  2:38, 8:14-24, 19:1-7,17-19;  1 Cor.  1:7, 
2:14, 12:1-4;  Jn.  3:34),  fruto  y primicia  (Gál.  5:22;  Rom.  8:23;  2 Cor.  1:22, 5:5;  Ef.  1:14), 
paloma  (Me.  1:10;  Mt.  3:16;  Le.  3:22;  Jn.  1:32-33),  fuego  (Le.  3:16;  Mt.  3:11;  Hch.  2:3- 
4;  1 Tes.  5:19),  viento  (Hch.  2:2;  Jn.  3:8),  aliento  (Jn.  20:22;  cf  Gén.  2:7,  Ez  37:9,  Sab. 
15:11),  promesa  (Le.  24:49;  Hch.  1:4,  2:33;  Gál.  3:14),  verdad  (Jn.  14:17, 15:26, 16:13;  1 
Jn.  4:2,6,  5:6),  cuerpo  (1  Cor.  6:19,  12:13, 15:44),  templo  (1  Cor.  3:16,  6:19),  libertad  (2 
Cor.  3:17),  carta  (2  Cor.  3:3),  espada  (Ef.  6:17). 
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comunidades  y San  Pablo  han  visualizado  al  Espíritu  de  Dios 
mediante  símbolos  inculturados;  así  elaboraron  su  pneumatología. 
Pues  bien,  ¿a  través  de  qué  medios  los  pueblos  visualizan  hoy  al 
Espíritu?  Mediante  lo  maravilloso  de  cada  día:  la  comunidad,  la 
tierra,  el  agua,  el  cuerpo,  el  fuego,  los  dones  de  reciprocidad,  y tanto 
más  en  la  humanidad  y la  tierra.  Aunque  no  sea  denominado  como 
Espíritu,  lo  importante  es  sentir  y acoger  de  forma  concreta  su 
Presencia  Salvífica.  Este  es  el  factor  positivo.  Con  respecto  a lo 
deshumanizador  y negativo,  con  frecuencia  la  población  se  su- 
bordina a absolutos  e ídolos  contemporáneos:  el  placer  y poder 
individual,  el  éxito  económico,  etc.;  en  este  sentido,  lo  material  y 
humano  no  son  mediación  del  Espíritu. 

La  acción  transformadora  es  lo  que  más  caracteriza  al  Espíritu, 
según  los  escritos  neotestamentarios  orar,  hablar,  defender, 
vivir,  amar,  inhabitar,  dinamizar,  caminar,  llenar,  gemir,  sondear, 
justificar,  saber,  caer,  revelar,  creer,  esperar,  liberar,  filiación,  unción, 
escribir,  gozar,  ser  comunidad,  escuchar,  sanar,  enseñar,  profetizar, 
decidir,  cuidar  el  rebaño,  llamar,  enviar,  exorcizar,  discernir  los 
espíritus.  Dios  se  presenta  a sí  mismo  y es  vivido  más  como  verbo 
que  como  sustantivo;  esto  es  muy  cierto  en  cuanto  al  Espíritu  que 
consuela  y defiende  al  ser  humano,  que  hace  amar,  creer,  esperar. 
En  cada  pueblo,  y en  su  acontecer  histórico,  se  verifica  esta  fuerte 
presencia  del  Espíritu.  El  hecho  de  que  pocos  así  lo  expliciten 
muestra  — lo  reiteramos — un  inmenso  vacío  evangelizador.  Sin 
embargo,  las  acciones  que  van  en  el  sentido  de  lo  anotado  (vivir, 
ser  comunidad,  actuar  para  el  bienestar  del  prójimo,  esperar, 
consolar,  etc.)  son  acciones  sustentadas  por  el  Espíritu  de  Cristo 
resucitado  y activo  en  el  mundo  de  hoy.  Otro  tipo  de  acciones 
(oprimir,  afligir,  ser  insolidario,  desesperar,  etc.)  no  provienen  de 
dicha  fuente  divina. 


3.3.  Tejer,  sanar,  festejar 

Los  pueblos  postergados  ¿cómo  hacen  historia?  En  raras 
ocasiones  pueden  hacer  macro-propuestas  y llevarlas  a cabo;  lo 


^ El  Espíritu  sustenta  la  acción;  orar  (Le.  3:21-22, 10:21;  Rom.  8:15,26;  Gál.  4:6,  Judas 
20),  hablar  (Hch.  2:4,  4:31, 16:6,7;  Le.  12:12;  Mt.  10:20;  1 Cor.  2:4,13, 12:3,8-10, 14:2; 
Gál.  4:6;  1 Jn.  4:2;  2 Pe.  1:21),  defender  (]n.  14:16,17,26, 15:26, 16:7,13),  vivir  (Rom. 
8:2,5;  1 Cor.  15:45;  2 Cor.  3:6),  amar  (Rom.  5:5, 15:30;  Gál.  5:22),  inhabitar  (Rom.  8:10- 
11;  1 Cor.  6:19,  Ef.  2:22:  2 Tim.  1:14;  1 Jn.  4:13),  dinamizar  (Le.  1:35,  4:14;  Hch.  1:8, 
10:38;  Rom.  15:13,19),  Uenar  (Hch.  2:4,  4:8,31,  6:5,  7:55,  9:17,  11:24,  13:9,52;  Le. 
1:15,35,67, 4:1),  caminar  (Me.  1:12;  Mt.  4:1;  Hch.  20:22;  Gál.  5:16,18,25),  gemir  (Rom. 
8:22,23,26),  gozar  (Le.  10:21;  1 Tes.  1:6),  sanar  (1  Cor.  12:9),  esperar  (Rom.  15:13,  Gál. 
5:5),  liberar  (2  Cor.  3:17),  caer  (Hch.  10:44, 11:15),  llamar  y enviar  (Hch.  13:2,4;  Mt. 
12:18,21),  discernir  (1  Cor.  12:10),  profetizar  (Hch.  2:17,18;  1 Cor.  12:10),  etc. 
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que  sí  hacen,  en  medio  de  condiciones  adversas,  es  organizar  y 
celebrar  ciertos  espacios  vitales.  Esto,  al  ser  leído  con  los  ojos  de  la 
fe,  es  atribuible  al  Espíritu  Santo.  Es  una  lectura  hecha  por  la 
Iglesia  latinoamericana,  no  solamente  con  respecto  a los  sectores 
pobres  sino  al  conjunto  de  la  humanidad.  Es  muy  significativo  el 
magisterio  episcopal.  Medellín  ha  leído  "la  rápida  transformación 
y desarrollo  como  un  evidente  signo  del  Espíritu  que  conduce  la 
historia"  (Introducción,  No.  4).  Puebla  afirma:  "el  Espíritu  del 
Señor  impulsa  al  pueblo  de  Dios  en  la  historia...  la  construcción  de 
la  sociedad"  (Puebla,  No.  1128).  Santo  Domingo  dice:  "el  Espíritu 
de  Jesús...  transforma  los  pueblos  de  las  diversas  culturas"  (SD, 
No.  229).  Todo  esto  puede  ser  consignado  en  términos  locales.  Lo 
hago,  a continuación,  en  términos  de  los  pueblos  andinos.  Su 
modo  de  hacer  historia,  animados  por  el  Espíritu,  puede  resumirse 
como  tejer,  sanar,  festejar;  éstas  son  dimensiones  básicas  del 
acontecer  cotidiano. 

Primera  dimensión:  tejer  la  historia.  Durante  horas  y años  de 
su  vida  la  mujer  (y  también  el  varón,  en  zonas  del  continente)  teje 
la  existencia.  Con  tecnología,  sentido  artístico,  mística  y sabiduría, 
organización  y habilidad  económica,  ella  fabrica  vestimenta, 
artesanía.  Lo  hace  conversando,  en  silencio.  Es  un  gran  símbolo  de 
cómo  la  población  anónima  construye  la  realidad. 

La  tierra,  el  cuerpo,  la  mujer,  tienen  energías  creadoras:  con 
elementos  de  la  Tierra  Viva  se  hace  el  tejido,  el  cuerpo  humano  teje 
la  belleza  que  brota  del  alma,  la  mujer  y el  varón  intuyen  y generan 
comunidad.  A la  vez,  existen  fuerzas  negativas:  la  naturaleza  sufre 
expoliación,  el  cuerpo  humano  es  maltratado,  perdura  el  ma- 
chismo,  hay  división  y enemistad  en  el  seno  del  pueblo  andino, 
hay  el  complejo  de  ser  menos  e imitar  a "gente  con  éxito".  Ante 
estas  ambivalencias,  la  Iglesia  con  rostro  andino  se  pregunta  por  el 
Espíritu  creador  y por  el  Espíritu  fuente  de  servicios  comunitarios. 
Hallamos  rastros  de  Quien  crea  la  vida  bella,  y de  Quien  infunde 
carismas  fortalecedores  de  la  comunidad.  Me  parece  que  en  la 
pneumatología  amerindia  sobresale  lo  tejido  por  la  Tierra  y la 
mujer  anónima;  florecen  igualmente  aportes  de  teólogas  como 
Maria  Clara  Bingemer  quien  invita  a apreciar  al  Espíritu 
dondequiera  crece  la  vida. 

Segunda  dimensión:  sanar  la  historia.  Ante  cualquier  mal  y 
enfermedad,  la  población  andina  tiene  sus  maneras  de  sanar  el 


^ Mana  C.  Bingemer,  "Outro  Paráclito,  o Espíritu  Santo  e a diferenca  da  mulher",  en 
Revista  Eclesiástica  Brasilera  222  (1996),  págs.  348-363;  "A  pneumatología  como 
possibilidade  de  dialogo  e missáo  universais",  en  F.  L.  C.  Teixeira,  Dialogo  de 
passaros.  Sao  Paulo,  Paulinas,  1993  (en  este  trabajo  eUa  anota  que  el  Espíritu 
— derramado  sobre  toda  criatura  y no  solamente  sobre  la  Iglesia — trae  salvación 
porque  trae  vida,  y por  eso  "ali  onde  a vida  cresce  e aumenta,  podemos  e devemos 
buscar  e encontrar  o Espíritu  de  Deus",  pág.  113). 
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cuerpo,  la  mente,  la  sociedad,  el  medio  ambiente.  Es  evidente  que 
la  enfermedad  es  encarada  de  modo  holístico;  asimismo  es  la 
recuperación  de  la  salud:  en  lo  corporal,  las  relaciones  humanas,  el 
vínculo  con  lo  sagrado.  Se  lucha  contra  el  mal,  se  busca  la  recon- 
ciliación y el  perdón,  se  lleva  a cabo  el  amor,  que  es  raíz  y meta  de 
la  sanación.  Es  otra  forma  de  construir  historia,  gracias  a la 
animación  del  Espíritu. 

En  esta  lucha  contra  las  dolencias  y en  favor  del  bienestar 
pleno  del  ser  humano,  encontramos  al  Espíritu  que  libera  y ama.  A 
lo  largo  de  años  de  convivencia  con  familias  andinas  he  presenciado 
y colaborado  en  sus  prácticas  de  sanación.  Espontáneamente  no 
hablan  del  Espíritu,  ni  de  Cristo,  no  obstante  hacen  la  señal  de  la 
cruz  y comunican  la  fuerza  consoladora  de  la  tercera  persona  de  la 
Trinidad.  Uno  siente  el  Espíritu  del  Señor  que  sana  a personas 
enfermas  y las  libera  de  fuerzas  malignas.  En  un  sentido  más 
amplio,  uno  constata  el  dinamismo  fecundo  de  la  reciprocidad 
andina  — que  con  lenguaje  bíblico  llamamos  amor — . También 
aparecen  con  frecuencia  la  envidia,  la  violencia  horizontal,  la 
devoción  al  dinero,  la  pasividad,  el  egoísmo;  estas  instancias  del 
anti-amor  conllevan  un  rechazo  del  Espíritu.  Buscamos  pues,  si  en 
cada  pueblo  hay  frutos  del  Espíritu:  "amor,  alegría,  paz"  (Gál. 
5:22);  si  inhabita  los  corazones  "el  Espíritu  de  su  Hijo  que  clama 
Abba"  (Gál.  4:6).  Cuando  esto  ocurre,  la  persona  — en  cuanto 
comunidad  e historia — es  sanada. 

Tercera  dimensión:  festejar  la  historia.  Cada  uno  de  los  pueblos 
pobres  del  continente  se  caracteriza  por  inventar  y gozar  sus  fiestas; 
es  también  el  caso  de  los  andinos.  A veces  ello  es  leído  en  clave  de 
diversión;  ciertamente  hay  entretención  y juego.  Pero  aquí  deseo 
recalcar  su  manera  de  forjar  la  historia,  con  calidad  espiritual. 
Puede  decirse  que  la  fiesta  es  signo  concreto  del  Reino,  presentado 
por  Jesús  como  banquete  ofrecido  de  modo  preferente  al  desvalido. 
Si  hay  calidad  espiritual  — expresada  en  comunión  y esperanza — , 
la  fiesta  del  pueblo  simbólicamente  transforma  la  historia  humana. 
En  estas  situaciones  nos  preguntamos  por  el  Espíritu  del  Cristo 
pascual,  que  es  fundamento  de  vida  y comunidad.  ¿Está  presente  o 
ausente? 

Brevemente  anoto  señales  positivas.  El  compartir  amistad, 
alimentos  y bebidas,  convicciones  de  fe,  la  ética  de  la  vida  sin 
exclusiones,  son  señales  de  un  caminar  en  el  Espíritu.  Cuando  hay 
una  comunidad  que  celebra  la  fe,  cuando  "nos  mueve  el  Espíritu  a 
aguardar  por  la  fe  los  bienes  esperados  por  la  justicia"  (Gál.  5:5),  es 
claro  que  Dios  es  reconocido  y alabado.  La  contrapartida  — en  los 
mundos  andinos — son  la  marginación  y el  desprecio  del  pobre,  de 
la  juventud  y la  mujer,  la  agresión  física  y social,  los  vicios.  Todo 
esto  se  hace  presente  en  la  fiesta,  y de  manera  implícita  muestran 
nuestro  distanciamiento  del  Espíritu  de  Amor.  Cabe  entonces 
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siempre  discernir  si  estamos  "llenos  de  gozo  y Espíritu  Santo" 
(Hch.  13:52). 

A estas  tres  dimensiones  de  la  pneumatología  — tejer,  sanar, 
festejar  la  historia — , cada  comunidad  eclesial  le  añade  muchas 
otras.  Al  Espíritu  no  se  le  encierra  con  muros.  Su  obra  maravillosa 
llena  personas,  acontecimientos,  la  tierra  y el  cosmos.  No  es  pro- 
piedad individual  ni  de  una  denominación  cristiana.  Como  enseña 
Juan  Pablo  II: 

...la  presencia  y la  actividad  del  Espíritu  no  afectan  únicamente  a 
los  individuos,  sino  también  a la  sociedad,  a la  historia,  a los 
pueblos,  a las  culturas  y a las  religiones...  es  también  el  Espíritu 
que  esparce  las  semillas  de  la  Palabra  presentes  en  los  ritos  y 
culturas,  y los  prepara  para  su  madurez  en  Cristo  {La  Misión  del 
Redentor,  No.  28). 

Esta  pneumatología  amplia  y macroecuménica  está  siendo 
desarrollada  en  América  Latina;  se  han  anotado  rasgos  andinos  y 
de  otros  pueblos.  Hay  mucho  trabajo  por  delante  a fin  de  com- 
plementar los  avances  en  el  terreno  de  la  visión  del  Padre  y de 
Cristo,  con  la  comprensión  — por  parte  del  pueblo  de  Dios — del 
Espíritu  de  Vida. 

A lo  largo  de  este  segundo  capítulo  se  ha  demostrado  la 
calidad  de  la  experiencia  y del  conocimiento  de  Dios,  Cristo,  el 
Espíritu.  Gracias  a la  fe  del  pueblo  — con  su  simbología,  ética, 
sabiduría,  celebración — existe  otra  comprensión  del  Misterio.  Ello 
presupone  otra  forma  de  hacer  teología;  es  distinta  y comple- 
mentaria a lo  conceptual,  al  imaginario  cristiano  de  las  élites.  La 
población  sencilla  emplea  materiales  simbólicos  y construye  un 
pensamiento  más  holístico  y espiritual  (subrayado  en  el  primer 
capítulo).  Estos  logros  se  desenvuelven  ante  retos  inmensos,  propios 
de  nuestra  época.  Veremos  a continuación  unos  hechos  a nivel 
comunal,  cultural,  religioso,  dentro  del  gran  horizonte  globalizador 
que  ofrece  interrogantes  y retos  a la  teología  realizada  desde  la  fe 
del  pueblo  pobre  latinoamericano. 
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Capítulo  III 

Cambio  comunal, 
cultural,  religioso 


El  "otro  modo"  de  hacer  teología  proviene  principalmente  de 
la  fe  y sabiduría  del  pueblo  — como  ha  sido  anotado  en  los  capítulos 
anteriores — ; también  esta  configurado  por  acontecimientos  de  la 
época  actual,  leídos  a la  luz  de  la  tradición  cristiana.  A continuación 
reseño  señales  de  nuestro  tiempo  globalizado,  en  el  campo  es- 
pecífico de  la  comunidad,  de  las  culturas,  de  las  religiones;  más 
adelante  retomo  el  desafío  de  la  globalización  con  respecto  a la 
teología.  El  otro  modo  de  pensar  la  fe-esperanza-amor  se  desen- 
vuelve en  medio  de  hondos  cambios  humanos.  Sobresalen  las 
transformaciones  a nivel  de  la  convivencia,  la  identidad  cultural, 
los  fenómenos  religiosos. 

Hoy  abunda  el  diagnóstico  desalentador.  Se  habla  de  la  globa- 
lización como  un  proceso  uniforme,  sin  participación  ciudadana. 
Los  hechos  más  bien  muestran  diversas  estructuras  y tendencias 
globales,  que  interactúan  con  significativos  procesos  locales.  Voy 
a examinar  pequeños  logros  y proyectos  humanos  en  nuestro 
continente:  asociaciones  de  base  y formas  culturales  y religiosas 
forjadas  por  mayorías  marginadas.  Sus  códigos  y símbolos  hablan 
de  una  humanidad  nueva;  hablan  de  una  praxis  histórica  mediante, 
no  los  canales  sociales  y conceptuales  pertenecientes  a las  élites, 
sino  por  medio  de  microorganismos,  energías  espirituales, 
sabidurías,  resoluciones  concretas  de  necesidades  básicas. 


95 


No  estamos  en  los  años  setenta  y ochenta.  Entonces  se  suponía 
que  los  de  abajo  originarían  nuevas  realidades.  Al  llamado  movi- 
miento popular  se  le  atribuía  el  cambio  histórico.  También  se 
alababa,  de  manera  unilateral,  a las  comunidades  eclesiales  de 
base.  Los  productos  culturales  del  pueblo  entraban  en  la  lista  de  lo 
genuinamente  latinoamericano.  De  esta  forma  expresábamos 
deseos  de  cambios.  Pero  carecíamos  de  sensibilidad  y de  análisis 
ante  las  complejas  tendencias  sociales  y espirituales,  con  sus 
avances,  retrocesos,  matices.  Durante  la  década  de  los  años  noventa 
se  tiende  a ser  más  eficaces  y concretos,  encarando  lo  local  y lo 
global.  A nuestros  pueblos  les  envuelven  muchas  contradicciones 
externas  e internas.  Con  realismo  nos  volvemos  a preguntar  en 
qué  medida  América  Latina  y el  Caribe  transitan  por  una  época 
nueva.  Se  han  consolidado  muchos  sujetos  sociales  que  han  estado 
emergiendo  desde  hace  décadas.  Han  entrado  en  crisis  ciertas 
representaciones  sociales:  organismos  del  Estado,  formas  de  co- 
municación, partidos  políticos,  instancias  religiosas.  Han  aflorado 
nuevas  identidades  e instituciones.  Rebrotan  paradigmas,  a partir 
de  tradiciones  milenarias,  que  asumen  elementos  de  la  modernidad, 
y se  trazan  rumbos  de  renovación  humana. 

Brevemente  anoto  indicadores  de  que  transitamos  por  una 
época  nueva.  Recalco  la  bi-direccionalidad  entre  sociedades  hu- 
manas, y la  subjetividad  que  nos  caracteriza  como  personas  lati- 
noamericanas. 

Un  primer  gran  indicador.  La  relación  entre  la  modernidad  y 
nuestro  ser  latinoamericano  ya  no  es  uni-direccional.  Ahora 
también  es  bi-direccional.  Vale  decir,  los  pueblos  no  solamente  son 
espacios  de  una  modernización  subalterna;  somos  asimismo 
gestores  de  las  modernidades  latinoamericanas.  Es  importante  la 
sintonía  entre  nuestras  culturas  orales  y festivas  con  el  ordena- 
miento audiovisual  en  todo  el  planeta  (por  lo  que  se  superan 
esquemas  de  lecto-escritura).  La  bi-direccionalidad  también  se 
lleva  a cabo  por  medio  de  la  intensa  migración  interna  y la  cons- 
trucción de  nuevas  culturas,  y la  migración  latinoamericana  hacia 
países  desarrollados.  Tenemos  mucha  estructura  informal  — en  lo 
económico,  lo  religioso,  lo  político,  lo  afectivo — que  interactúa 
con  la  formalidad  moderna  y universal.  Puede  decirse,  en  términos 
generales,  que  hoy,  junto  con  ser  receptores  de  condicionamientos 
externas,  los  asurrúmos  a nuestro  modo,  damos  aportes,  y se 
continúan  configurando  identidades  y proyectos  locales. 

Un  segundo  gran  indicador.  Hemos  forjado  modelos  de 
subjetividad  intercultural;  modelos  de  sufrir  y gozar,  de  organizar 
y planificar  la  existencia,  de  creer  y tener  esperanza  en  medio  de  la 
oscuridad.  No  obstante,  el  yo-ísmo  de  la  civilización  planetaria  ha 
ingresado  en  el  comportamiento  cotidiano.  Sin  embargo  lo  subjetivo 
a menudo  se  conjuga  y está  subordinado  a la  manera  relacional 
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típica  de  nuestros  pueblos.  La  inmensa  mayoría  de  las  personas  se 
desenvuelve  en  contacto  con  dos  o tres  mundos  culturales.  Somos 
en  parte  mestizos,  amerindios,  negros,  blancos.  Los  sincretismos  y 
los  mestizajes  marcan  el  ser  latinoamericano.  Aunque  existen  rasgos 
de  xenofobia  y hegemonía  de  una  cultura,  el  comportamiento 
común  a nivel  popular  no  es  la  exclusión  ni  el  etnocentrismo.  En 
general,  uno  vive  junto  a otras  personas  diferentes,  compartiendo 
y disfrutando  bienes  escasos.  Hay  espacio  para  cada  sensibilidad 
— ser  adulto  y joven,  ser  mujer,  ser  mestizo,  etc. — que  interactúa 
con  otras  identidades,  y también  confronta,  hace  alianzas,  y reafirma 
rasgos  específicos  y diferencias. 

Puede  decirse  que  transitamos  por  una  realidad  novedosa. 
¿Son  fenómenos  fragmentarios?  ¿Se  trata  de  un  cambio  de  época? 
El  comportamiento  ordinario  consiste  en  sumar  elementos  dife- 
rentes; se  intuye  que  ha  comenzado  un  tiempo  inédito.  Hay  reti- 
cencia hacia  quienes  únicamente  levantan  una  bandera  local  y 
nacionalista,  o hacia  quienes  absolutizan  lo  latinoamericano.  Excluir 
al  "otro"  es  evaluado  como  algo  inhumano.  Más  bien  en  este 
continente  se  reafirma  una  pluralidad  de  existencias,  y la  rica 
interacción  entre  ellas. 

Con  respecto  a la  modernidad  y la  postmodemidad,  son 
asumidas  selectivamente.  Algunos  sectores  de  la  población  son 
acríticos.  Pero,  dada  las  carencias  e injusticias  modernas,  la  gente 
no  se  ilusiona  ciegamente  con  lo  moderno,  ni  cree  en  el  unilineal 
progreso  occidental.  Por  otra  parte,  a veces  asumimos  el  yo-ísmo 
moderno,  la  sacralización  de  la  ciencia,  del  mercado,  del  tiempo 
rápido;  se  sobrevive  en  medio  de  la  exaltación  y saturación  del 
sujeto,  el  engaño  y el  sin  sentido,  la  aceptación  de  lo  mediocre 

Vivimos  pues  en  medio  de  paradojas,  y con  una  fuerte  tensión 
interna:  somos  personas  y grupos  con  un  sentido  propio  del  tiempo 
y la  felicidad,  y a la  vez  asimilamos  y reconstruimos  los  factores 
globales.  A fin  de  cuentas,  lo  que  más  apreciamos  son  nuestros 
modos  de  ser,  nuestros  paradigmas.  Esto  es  explicitado  en  lo 
comunitario,  lo  cultural,  lo  religioso,  como  también  en  otros 
ámbitos.  Ya  he  anotado  unos  grandes  indicadores  (bi-direc- 
cionalidad,  subjetividad).  Ahora  reseñaré  indicadores  de  escala 
pequeña,  que  señalan  una  época  nueva  en  nuestro  continente.  Son 


^ Al  respecto,  ver  A.  Storr,  Solitude,  a retum  to  self.  New  York,  Free  Press,  1989;  R. 
Sennett,  Thefall  ofpublic  man.  New  York,  Knopf,  1977;  G.  Durandin,  La  mentira  en  la 
propaganda  política  y en  la  publicidad.  Barcelona,  Paidós,  1983;  K.  Gergen,  The  satu- 
rated  self.  New  York,  Basic  Books,  1991;  H.  Bejar,  La  cultura  del  yo.  Madrid,  Alianza, 
1993;  M.  Maffesoli,  Les  temps  des  tribus.  Paris,  Meridiens,  1988;  C.  Lasch,  A cidtura  do 
narcisismo.  Rio  de  Janeiro,  Imago,  1983  ('la  ideología  del  crecimiento  personal, 
superficialmente  optimista,  irradia  una  profimda  desesperación"  ya  que  la  sociedad 
no  tiene  futuro  y hay  un  desencanto  generalizado");  R.  Ortiz,  MundializagSo  e 
cultura.  Sao  Paulo,  BrasUiense,  1994. 
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fenómenos  ambivalentes.  A veces  las  culturas  locales  son  instru- 
mentalizadas  por  un  mercado  mundial.  Los  valores  comunitarios 
suelen  ir  acompañados  por  la  abstención  socio-política  y la 
aceptación  del  populismo.  Abundan  los  fundamentalismos  reli- 
giosos, en  medio  de  la  crisis  y la  inseguridad  humana.  Veamos 
entonces  los  rasgos  de  una  época  nueva,  con  realismo,  y con 
esperanza  ante  los  milagros  pequeños. 


1.  Yo-ísmo  moderno  y comunidad  popular 

En  el  continente  hay  incontables  instancias  y agrupaciones 
populares;  esto  se  contrapone  a la  primacía  del  yo,  en  una  moder- 
nidad que  conlleva  repliegues  hacia  lo  privado.  Hay  una  gama  de 
iniciativas  propias  del  pueblo,  en  medio  de  un  contexto  ca- 
racterizado tanto  por  lo  individual  como  por  lo  neo-tribal.  Parece 
que  el  yo-ísmo  es  contrapesado  (y  complementado)  con  nuevas 
"tribus"  (como  las  llama  M.  Maffesoli)  existentes  en  nuestra  so- 
ciedad de  masas.  No  es  fácil  distinguir  qué  es  una  asociación  del 
pueblo  con  un  sentido  emancipador  y solidario,  por  un  lado,  y qué 
es  una  agrupación  tribal  funcional  al  orden  vigente.  El  parámetro 
moderno  es  tajante:  "la  felicidad  y la  libertad  se  encuentran  en  la 
esfera  privada"  este  parámetro  ha  ingresado  al  imaginario  popu- 
lar. 

La  multiplicación  de  grupos  es  favorecida  por  los  condicio- 
namientos modernos:  oleadas  de  migraciones  a centros  poblados, 
estructuras  productivas  y comerciales  mayormente  informales, 
aglomeración  urbana  donde  surgen  nuevas  células  sociales,  ne- 
cesidades espirituales  atendidas  por  asociaciones  cristianas  y por 
otras  instancias  religiosas;  es  decir,  una  serie  de  factores  modernos 
favorecen  de  forma  indirecta  o directa  la  existencia  de  micro- 
organismos. La  modernidad  no  solamente  privatiza  la  existencia, 
asimismo  suscita  modalidades  de  interacción,  asociación,  faccio- 
nalismo.  A ello  se  suman  las  tradiciones  de  ayuda  mutua  y liderazgo 
de  base.  En  amplios  sectores  populares  lo  comunitario  y personal 
se  entrelazan  con  acciones  sociales. 


1.1.  Asociaciones  voluntarias 

Al  examinar  los  tejidos  sociales  en  el  continente,  constatamos 
que  gran  parte  de  las  personas  participa  en  una  o más  asociaciones 
informales  o legalmente  establecidas.  Resaltan  los  vínculos  mega- 


^ H.  Bejar,  obra  citada,  pág.  11. 
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familiares,  las  instancias  vecinales,  la  colaboración  en  torno  a la 
educación,  el  grupo  deportivo,  la  agrupación  alrededor  de  la 
fiesta,  el  grupo  juvenil,  la  asociación  de  tipo  laboral,  la  agrupación 
religiosa.  Son  tejidos  casi  invisibles,  pero  si  uno  está  atento  a la 
existencia  cotidiana  de  la  gente,  vemos  las  inmensas  energías 
desplegadas  en  estas  células  sociales.  Allí  se  expresa  solidaridad  y 
rivalidad,  unión  y diferenciación  de  los  demás,  identidad  y pres- 
tigio, colaboración  y conflicto,  liderazgo  y hegemonía.  Dichas 
instancias  sociales  manifiestan  rasgos  culturales  y religiosos. 

Simultáneamente  va  creciendo  la  privatización  de  la  condición 
humana,  tanto  en  los  estratos  pobres  como  en  los  medios  y altos. 
Puede  compararse  lo  ocurrido  en  la  primera  y la  segunda  mitad 
del  siglo  veinte;  en  esta  segunda  mitad  se  consolida  una  sociedad 
de  masas  con  la  privatización,  por  un  lado,  y la  proliferación  de 
microorganismos,  por  otro  lado. 

La  mayor  preocupación  por  lo  individual  influye  en  la  manera 
pragmática  e inconstante  como  la  gente  participa  en  los  asuntos 
civiles  y públicos.  En  general,  la  afiliación  a un  grupo  es  por  un 
período  limitado  de  tiempo  y para  resolver  una  necesidad  concreta. 
Por  ejemplo,  la  agrupación  urbana-vecinal  sólo  se  reactiva  para 
llevar  a cabo  obras  específicas;  esporádicamente  la  juventud  so- 
cializa sus  sentimientos  y vínculos;  algunos  grupos  existen  dentro 
del  sistema  educacional;  abundan  las  asociaciones  puntuales  en  el 
terreno  festivo  (comité  de  fiesta,  asociación  de  danza,  etc.);  igual 
ocurre  con  las  agrupaciones  deportivas  de  base  con  su  progra- 
mación por  temporadas. 

Igualmente  constatamos  un  auge  de  la  asociación  familiar, 
laboral  y espiritual,  debido  en  parte  a la  vulnerabilidad  sentida 
por  las  mayorías  que  a duras  penas  consiguen  sobrevivir.  En  el 
seno  del  pueblo  es  importantísima  la  función  afectiva  y social  de  la 
familia  extensa:  el  padre  esta  más  o menos  ausente  pero  hay  otros 
participantes  en  el  núcleo  familiar,  los  parientes  interactúan  ante 
cualquier  necesidad,  el  compadrazgo /comadrazgo  es  útil,  muchas 
familias  funcionan  como  mini-empresas  para  paliar  el  empobre- 
cimiento. En  nuestro  contexto  de  crisis  permanente,  la  extensa  red 
familiar  es  un  microorganismo  necesario  Además,  dentro  de  la 
actual  economía  de  mercado,  gran  parte  de  la  población  sobrevive 
mediante  organismos  laborales  auto-generados,  informales;  aquí 
abundan  toda  clase  de  asociaciones  de  dos,  tres  o más  personas  en 
una  tarea  común,  en  talleres  y mini-empresas;  son  la  instancia 
social  donde  la  persona  pasa  la  mayor  parte  del  día.  Asimismo 
tenemos  muchas  asociaciones  de  carácter  cultual  y espiritual,  que 


^ "En  ciudades  latinoamericanas  (existen)...  extensos  lazos  familiares",  R.  G.  Oliven, 
A antropología  de  grupos  urbanos.  Petrópolis,  Vozes,  1985,  pág.  38. 
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caracterizan  la  religión  popular;  pocas  personas  se  ubican  en 
agrupaciones  parroquiales  y en  congregaciones  evangélicas. 
Aquellas  asociaciones  giran  en  tomo  a ritos  de  pasaje  (el  bautismo, 
el  matrimonio,  la  defunción);  vínculos  religiosos  en  tomo  a la 
enfermedad;  agrupaciones  para  realizar  las  fiestas;  una  gama  de 
cultos  a seres  sagrados;  la  ética  peculiar  del  pueblo  con  sus  ins- 
tancias de  ayuda  mutua.  Se  trata  pues,  de  lo  comunal  en  la  reli- 
giosidad cotidiana,  con  sus  ritmos  y sensibilidades.  Estos  espacios 
se  reproducen  debido  a su  articulación  con  lo  familiar,  vecinal, 
laboral,  educacional,  festivo.  Me  parece  que  a mayor  crisis  contem- 
poránea hay  mayor  necesidad  de  conexión  familiar,  laboral,  es- 
piritual. 


1.2.  Grupos  segregados 

Se  trata  de  espacios  a los  que  se  ingresa  por  opción  personal  y 
en  los  que  el  grupo  se  diferencia  de  los  demás.  Significan  un 
cambio  de  vida.  Me  detengo  en  los  espacios  de  carácter  religioso. 
El  mundo  devocional  católico  favorece  muchos  tipos  de  aso- 
ciaciones; esto  también  ocurre  en  la  amplia  gama  de  agrupaciones 
evangélicas  y pentecos tales,  y de  corrientes  católicas  de  renovación 
carismática,  comunidades  de  base,  movimientos  de  espiritualidad. 
Cada  una  de  estas  instancias  tiene  sus  características,  pero  el 
denominador  común  es  un  liderazgo  fuerte,  la  afiliación  con  mucha 
carga  emocional,  la  militancia  concreta.  Tienen  por  tanto  rasgos 
sectarios.  Son  grupos  que  se  han  multiplicado  rápidamente  desde 
comienzos  de  siglo  (en  el  caso  de  los  protestantes)  y desde  mediados 
del  siglo  veinte  (en  el  caso  de  los  católicos). 

Ante  estos  fenómenos  cabe  una  reflexión  contextualizada.  El 
anonimato  y la  masificación  moderna  favorecen,  de  modo  dialéc- 
tico, la  proliferación  de  grupos  sectarios.  Igualmente  hay  que  ver 
estos  fenómenos  desde  adentro:  la  calidad  humana  de  las  perso- 
nas que  forman  estos  grupos,  la  fidelidad  al  Evangelio,  los  aportes 
a la  dignificación  del  pobre  y a su  responsabilidad  comunitaria.  Al 
participar  en  estos  espacios,  uno  simpatiza  con  ellos  desde  adentro. 
También  cabe  una  visión  crítica  ante  sus  limitaciones  e impasses. 

El  caso  de  las  comunidades  eclesiales  de  base  (CEB"s)  es  muy 
significativo.  Se  afianzan  en  los  años  setenta  y ochenta,  en  contextos 
difíciles  para  la  población  pobre,  especialmente  en  Brasil,  México, 
Centroamérica,  Ecuador,  Bolivia,  Chile  Para  sus  miles  de 


Un  tipo  de  comentario  sobre  las  comunidades  de  base  recalca  sus  valores,  ver  A. 
Barreiro,  Ceb's  e evangelizaqáo  dos  pobres.  Sao  Paulo,  Loyola,  1977;  P.  Richard, 
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miembros  ellas  han  significado  una  emancipación  personal  y 
humana,  maduración  en  la  fe,  colaborar  en  la  transformación 
social,  una  manera  fraternal  y laical  de  ser  iglesia,  una  fuente  de 
crecimiento  espiritual  y teológico.  Del  entusiasmo  de  los  decenios 
de  los  setenta  y ochenta  hemos  pasado  a la  consolidación,  el 
replanteamiento  y nuevas  búsquedas  en  la  década  de  los  noventa. 
Hoy  abunda  la  evaluación  crítica;  hecha  en  parte  por  quienes 
tienen  un  modelo  eclesiocéntrico,  y sobre  todo  la  crítica  desde 
dentro  de  las  comunidades  y sus  promotores.  Muchas  CEB's  han 
recalcado  el  análisis  de  la  realidad,  el  trabajo  bíblico,  el  compromiso 
social.  Estos  rasgos  racionales  y pragmáticos  (más  acentuados  en 
los  líderes  que  en  las  bases)  son  distintos  al  "universo  simbólico" 
del  pueblo  (como  anotan  Faustino  Teixeira  y Regina  Nováis). 
Además,  las  CEB's  no  se  reproducen  en  los  sectores  marginados 
urbanos  ni  en  las  capas  medias. 

Junto  al  cuestionamiento  hay  que  consignar  logros.  Las  CEB's 
tienen  sus  estructuras:  dinámicas  internas,  acciones  públicas,  lí- 
deres, participación  de  los  fieles.  Como  dice  una  comunidad  me- 
xicana: "sabemos  organizamos  cuando  hay  un  problema;  no  per- 
manecemos indiferentes  a la  realidad  que  vivimos"  Los  inte- 
grantes (una  veintena,  y en  algunos  casos  centenares  de  personas) 
crecen  en  un  plano  personal  y de  modo  colectivo.  Ellos  cultivan 
una  cultura  de  responsabilidad,  tanto  social  como  eclesial.  Habi- 
tantes urbanos  y rurales,  mujeres  y juventudes,  marginados,  llegan 
a tener  un  grado  de  protagonismo.  También  allí  descubren  el 
sentido  liberador  de  la  Palabra,  hacen  una  evangelización  incul- 
turada, celebran  los  momentos  vitales,  desarrollan  amistades,  forjan 
comunidad,  se  afianzan  como  laicos,  hay  diversos  ministerios  y 
carismas.  Se  desarrolla  asimismo  la  opción  por  el  pobre  y un 
pensamiento  liberador.  Es  emocionante  cómo  las  personas  abren 
sus  ojos  y corazones,  con  confianza  en  sí  mismos  y una  sólida  fe  en 
Dios,  y buscan  una  vida  buena  para  sí  mismos  y los  demás. 

Por  otro  lado,  existen  deficiencias.  En  estos  últimos  años, 
dentro  del  movimiento  de  las  CEB's  se  realiza  una  revisión  fecunda. 
No  se  habla  tanto  de  errores  (los  hay),  sino  de  carencias  y desafíos. 
Es  pues  una  revisión  constructiva.  Puede  resumirse  de  la  siguiente 


"Ceb's",  en  La  fuerza  espiritual  déla  iglesia  de  los  pobres.  San  José,  DEI,  1987,  págs.  85- 
90;  C.  Bravo,  "Ceb's:  pueblo  de  Dios  que  escucha  y clama",  en  Christus  No.  621 
(1988),  págs.  4-11;  Centro  Diego  de  MedeUín,  Ceb's,  20  años  en  Chile.  Santiago  de 
Chile,  Rehue,  1989.  Por  otro  lado,  hay  estudios  críticos  y más  hondos:  C.  Mesters, 
Una  iglesia  que  nace  del  pueblo.  Lima,  MIEC-JECI,  1975;  J.  CombHn,  "Algumas 
questóes  a partir  da  prática  das  ceb's  no  nordeste",  en  Revista  Eclesiástica  Brasileira 
198  (1990),  págs.  335-381;  F.  Teixeira,  Os  encontros  intereclesias  de  ceb's  no  Brasil.  Sao 
Paulo,  Paulinas,  1996;  C.  Boff  y otros.  As  comunidades  de  base  em  questáo.  Sao  Paulo, 
Paulinas,  1997. 

^ CRIE  (México),  Documento  No.  37  (1987),  pág.  3. 
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manera.  Junto  a la  fraternidad,  ahondar  la  misión.  Desarrollar 
CEB's  en  sectores  más  pobres  y en  las  capas  medias.  Acentuar  la 
inculturación:  afianzando  identidades,  cultivando  lo  simbólico  y 
festivo,  impulsando  la  praxis  solidaria,  intensificando  la  resistencia 
y creatividad  cultural.  Renovar  la  espiritualidad,  con  su  vocación 
liberadora.  Interactuar  con  la  llamada  religión  popular,  y con 
religiones  no-cristianas,  en  un  macroecumenismo  al  servicio  de  la 
vida.  También  se  siente  el  reto  de  implementar  ministerios,  la 
participación  de  la  juventud  y el  liderazgo  de  la  mujer.  Demo- 
cratizar las  CEB's  en  su  funcionamiento  interno  (para  que  no  estén 
subordinadas  al  agente  de  pastoral  — clérigo,  religiosa,  laico — ). 
Redescubrir  lo  político  confrontando  la  despolitización  post- 
modema. 

Otra  clase  de  segregación  es  hecha  por  la  comunidad  evangélica 
y la  pentecostal  Ella  tiene  unos  puntos  en  común  con  las  CEB's 
(en  el  capítulo  12  examinamos  el  sentir  común  pentecostal-católico). 
La  persona  evangélica  experimenta  un  cambio  de  vida,  tiene  una 
sensación  maravillosa  de  estar  "salvada",  seguridad  psico-social, 
auto-valoración,  apoyo  constante  de  hermanos  y hermanas  de  una 
gran  familia,  y subordinación  a los  pastores  y al  grupo  de  fe.  El 
pluriforme  movimiento  evangélico  ha  crecido  hasta  constituir  como 
cincuenta  millones  de  personas.  En  unas  zonas  (Guatemala,  Chile, 
Brasil,  El  Salvador,  Haití,  Puerto  Rico)  los  evangélicos  conforman 
entre  el  25%  y el  10%  de  la  población;  en  el  resto  del  continente  son 
porcentajes  menores.  A pesar  de  estos  grandes  números,  funcionan 
como  entidades  minoritarias  dada  la  discontinuidad  con  el  contexto 
socio-cultural  y su  rígida  organización  interna.  Estos  grupos  (al 
igual  que  las  instancias  católicas)  no  suelen  incorporar  personas 
de  los  estratos  más  pobres. 

Al  evaluar  lo  comunitario  hay  que  considerar  elementos 
internos  al  igual  que  los  contextos.  Muchos  resaltan  valores  intra- 
comunitarios:  la  identidad  del  "nosotros /as",  el  tratarse  como 
hermanos  y hermanas,  una  red  de  apoyo  ante  cualquier  emergencia 
y en  lo  laboral,  la  participación  más  o menos  libre  en  la  oración,  los 


^ Un  diagnóshco  sugerente:  Cecilia  Mariz,  "Religiáo  e pobreza:  urna  comparaqáo 
entre  ceb's  e igrejas  pentecostais",  en  Comunicagdes  do  ¡SER  No.  30  (1988),  págs.  10- 
20.  Ver  unos  análisis  a nivel  continental;  D.  Stoll,  Is  Latimmerica  tiiming  protestant. 
Berkeley,  University  of  California,  1990  (con  un  eiü^oque  polémico);  D.  Martin, 
Tongues  of  fire,  the  explosión  of  prolestanlism  in  Latín  America.  Oxford,  Blackwell,  1990 
(un  estudio  mesurado);  y estudios  de  carácter  regional:  C.  Lalive,  El  refugio  de  las 
masas.  Santiago  de  Chile,  Pacífico,  1968;  B.  Souza,  A experiencia  da  salvando:  pentecostais 
em  Sao  Paulo.  Sao  Paulo,  Duas  Cidades,  1969;  F.  C.  Rolim,  Pentecostais  no  Brasil. 
Petrópolis,  Vozes,  1985;  ].  Valderrey,  "Las  sectas  en  Centroamérica",  en  Pro  Mundi 
Vita  No.  100  (1985);  F.  Damen,  La  cuestión  de  las  sectas.  Oruro,  1992;  J.  P.  Bastían, 
Breve  historia  del  protestantismo  en  América  Latina.  México  D.  F.,  CUPSA,  1986,  La 
mutación  religiosa  de  América  Latina.  México  D.  F.,  FCE,  1997. 
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ritos  de  sanación.  Es  muy  intensa  la  renovación  espiritual,  el 
"nacer  de  nuevo",  el  vivir  en  el  Espíritu.  Pero  este  tipo  de  conversión 
y militancia  implica  separarse  de  quienes  no  son  evangélicos 
(porque  permanecen  en  las  tinieblas  y la  idolatría).  A la  vez  existe 
un  estricto  control  sobre  los  miembros  de  la  comunidad,  un  auto- 
ritarismo del  paternal  líder  varón  y de  la  maternal  líder  mujer,  y 
una  postura  a-crítica  ante  el  poder  social  y eclesial. 

Los  estudios  de  Lalive  y de  Rolim  sacan  a la  luz  funciones 
sociales  de  la  experiencia  evangélica.  En  nuestro  contexto  de  mi- 
gración, empobrecimiento,  mutación  cultural,  globalización,  la 
persona  socialmente  marginada  es  integrada  en  una  comunidad. 
Esto  es  ciertamente  un  hecho  humanizador.  Sin  embargo  dicha 
comunidad  suele  ser  una  especie  de  "isla  de  seres  salvados",  se 
despreocupa  del  entorno  deshumanizante,  no  encara  la  negatividad 
macro-social.  Como  dice  un  creyente  brasileño; 

...es  algo  que  se  siente;  si  yo  digo  lo  que  es  esta  naranja,  usted  no 
lo  entenderá,  sólo  lo  sabrá  cuando  lo  sienta.  Así  ocurre  con 
nosotros,  me  siento  seguro,  siento  la  protección  de  Dios;  sólo  se 
sabe  esto  cuando  uno  lo  siente 

Sin  duda  esto  fortalece  al  ser  humano,  pero  conlleva  una 
actitud  fideísta  y el  subordinarse  a un  esquema  jerárquico. 

Con  estas  consideraciones  nos  aproximamos  al  interrogante 
inicial  acerca  de  un  cambio  de  época.  En  contraposición  al  yo-ísmo 
que  predomina  en  el  mundo  actual,  tenemos  en  el  continente  un 
bello  mosaico  de  instancias  comunitarias.  He  puesto  el  acento  en 
formas  asociativas  informales,  donde  se  encuentran  las  mayorías 
latinoamericanas.  Por  otro  lado,  he  examinado  críticamente  las 
CEB's  y las  agrupaciones  evangélicas,  las  cuales  tienen  rasgos  de 
grupos  más  o menos  cerrados.  En  ambos  casos  (asociaciones  infor- 
males, grupos  segregados)  se  trata  de  obras  realizadas  por  perso- 
nas y sectores  marginados,  que  producen  sus  espacios  y tiempos 
propios.  Con  respecto  al  yo-ísmo  imperante,  dichas  agrupaciones 
no  constituyen  una  alternativa  con  una  organización  y un  proyecto 
común;  más  bien  son  tendencias  positivas  aunque  limitadas.  No 
obstante,  van  configurando  un  ser  y quehacer  alternativos.  Señalan 
una  época  nueva,  que  da  cabida  a plurales  y distintas  formas  de 
convivencia.  En  este  sentido,  la  cultura  del  yo-ísmo  ya  no  es 
todopoderosa  e ilimitada;  también  hay  modos  de  vivir  en  re- 
ciprocidad y de  modo  intercultural. 


^ Rolim,  obra  citada,  pág.  200. 
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2.  Signos  de  vida  en  lo  religioso 

Continuemos  sopesando  la  vivencia  religiosa.  Según  un 
lenguaje  fenomenológico,  la  religión  es  relación  con  lo  Otro; 
igualmente  es  definida  como  espiritualidad,  como  actividad 
concerniente  a la  vida  eterna.  No  vamos  a ver  los  aspectos 
transcendentes.  Más  bien  interesa  ver  si  la  religión  del  pueblo 
contiene  líneas  alternativas  con  respecto  a la  realidad  envolvente 
(donde  sobresalen  el  yo-ísmo,  el  mercado  totalitario,  una  ciencia  y 
tecnología  sacralizadas). 


2.1.  Seudo-alternativas 

Dentro  del  orden  mundial  deshumanizador  existen  formas 
religiosas  que  pretenden  resolver  la  problemática  sentida  por  el 
pueblo.  Son  mecanismos  espirituales  que  lamentablemente 
contribuyen  a la  postergación  e infelicidad 

Tenemos  hoy  una  serie  de  espectáculos  terapéuticos.  La  sa- 
nación  de  toda  clase  de  males  es  ofrecida  en  cultos  de  grupos 
pequeños  y en  eventos  multitudinarios;  así  actúan  algunos  pre- 
dicadores evangelistas,  carismáticos  católicos,  curanderos  sin- 
créticos. Tienen  gran  difusión  gracias  a la  radio  y la  televisión.  Por 
otra  parte,  en  el  ambiente  católico,  tanto  la  pastoral  tradicional 
como  la  campaña  de  la  "nueva  evangelización"  envuelven  emo- 
cionalmente al  pueblo  y éste  no  tiene  iniciativa  propia.  En  instancias 
seculares  tenemos  la  exaltación  de  lo  nacional,  el  mercado,  el 
militarismo;  esto  mediante  desfiles  patrióticos,  efemérides  nacio- 
nales, ferias  comerciales,  supermercados.  Resulta  paradójico  que 
personajes  y objetos  seculares  sean  sacralizados.  Es  trágico  que  en 
estos  rituales  y terapias  funcionales  al  sistema  de  dominación, 
participe  mucha  población  pobre. 


® Ver  P.  Caparina,  "De  la  secularización  al  neo-paganismo",  en  Las  sectas  en  América 
Latina.  Buenos  Aires,  Qaretiana,  1984,  págs.  239-275;  artículos  de  J.  J.  de  Carvalho  y 
R.  C.  Femandes  en  O impacto  da  modemidade  sobre  a religiao.  Sao  Paulo,  Loyola,  1992, 
págs.  133-165,  253-273;  A.  Fierro,  La  religión  en  fragmentos.  Madrid,  1984.  Estas 
cuestiones  son  abordadas  teológicamente:  L.  Boff,  "El  mercado  y la  religión  del 
mercantilismo",  en  Concilium  No.  241  (1992),  págs.  7-13;  artículos  de  C.  Díaz,  M. 
Fuss,  S.  Carlster  en  Communio  13/3  (1991),  págs.  220-245;  H.  Assmann,  F. 
Hinkelammert,  A idolatría  del  mercado.  Petrópolis,  Vozes,  1989  [edición  castellana: 
H.  Assmann,  La  idolatría  del  mercado.  San  José,  DEl,  1997,  y F.  Hinkelammert,  El 
mapa  del  emperador.  Determimsmo,  caos,  sujeto.  San  José,  DEl,  1996];  J.  Mo  Sung,  A 
idolatría  do  capital  e a marte  dos  pobres.  Sáo  Paulo,  Paulinas,  1989  [edición  castellana: 
La  idolatría  del  capital  y la  muerte  de  los  pobres.  San  José,  DEl,  1991);  C.  Parker,  Religión 
y postmodernidad.  Lima,  CEPS,  1997. 
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Tenemos  asimismo  un  gran  consumo  de  elementos  espirituales. 
Se  ha  establecido  una  especie  de  "hiper-mercado"  de  lo  religioso. 
Cada  persona  puede  escoger  y adquirir  una  gran  variedad  de 
productos  y de  servicios  espirituales.  El  escenario  asistencial  incluye 
agencias  religiosas  que  ofrecen  servicios  a la  persona  humana  que 
busca  bienestar  material  y espiritual.  El  mismo  orden  social  que 
produce  stress  en  las  personas  es  el  que  también  les  ofrece  técnicas 
y objetos  para  su  relajación  espiritual.  Son  formas  de  evasión,  en 
las  que  la  paz  interior  no  se  conjuga  con  la  responsabilidad  social. 
Por  otro  lado,  asociaciones  de  inspiración  oriental,  o bien  de  sello 
gnóstico,  esotérico,  espiritista,  atraen  e incorporan  a quienes 
cultivan  su  potencial  interior.  Estos  fenómenos  tienen  mayor 
sintonía  con  la  sensibilidad  de  las  capas  medias. 

Otra  clase  de  seudo-alternativa  es  llevada  a cabo  por  las 
instancias  fundamentalistas.  Estos  esquemas  fanáticos  parecen 
contraponerse  a la  razón  moderna,  pero  de  hecho  son  comple- 
mentarios a ella.  Muchas  personas,  en  una  parte  de  su  vida  actúan 
de  manera  fundamentalista,  y en  otras  circunstancias  son  prag- 
máticas y lógicas.  En  el  mundo  popular,  muchos  usan  la  Biblia 
para  dividir  la  realidad  entre  lo  bueno  y lo  malo,  o acuden  a una 
imagen  sagrada  para  resolver  cualquier  problema  humano.  Igual- 
mente las  élites  (autocatalogadas  como  inteligentes)  tienen  posturas 
fundamentalistas,  como  es  el  caso  de  las  iniciativas  de  neo-cris- 
tiandad. 

Estos  cauces  religiosos  truncan  la  búsqueda  de  plenitud. 
Prometen  resultados  extraordinarios,  sin  embargo  de  hecho  no 
conducen  al  ser  humano  hacia  un  auténtico  bienestar.  Son  lenguajes 
religiosos  que  conllevan  elementos  del  orden  social  deshumani- 
zante, el  cual  maltrata  a las  mayorías  creyentes. 


2.2.  Comunicación  alternativa 

En  la  actualidad  América  Latina  cuenta  con  un  campo  religioso 
diversificado,  con  muchos  fragmentos  y procesos  emergentes 


^ En  el  caso  de  Brasil,  ver  C.  Brandao,  Os  deuses  do  povo.  Sao  Paulo,  Brasüiense,  1980; 
L.  Landim  (org.).  Sinais  dos  tempos.  Diversidade  religiosa  no  Brasil.  Rio  de  Janeiro, 
ISER,  1990;  M.  F.  de  Miranda,  Un  catolicismo  desafiado.  Igreja  e pluralismo  religioso  no 
Brasil.  Sao  Paulo,  BrasUiense,  1996.  En  el  caso  de  Perú,  ver  J.  L.  González,  La  religión 
popular  en  el  Perú.  Cusco,  IPA,  1987,  Informe,  Investigación  sobre  los  grupos  religiosos 
contemporáneos  no  católicos  en  el  Perú.  Asamblea  Episcopal,  1987;  W.  Kapsoli,  Guerreros 
de  la  oración.  Las  nuevas  iglesias  en  el  Perú.  Lima,  SEPEC,  1994.  Unos  ensayos 
panorámicos:  el  capítulo  4:  "Religiones  latinoamericanas",  en  mi  Rito  y pensar 
cristiano.  Lima,  CEP,  1993,  págs.  93-142;  C.  Duarte,  Las  mil  y una  caras  de  la  religión. 
Quito,  CLAI,  1995;  C.  Parker,  Religión  y postmodemidad.  Lima,  CEPS,  1997;  T. 
Gutiérrez,  Los  evangélicos  en  Perú  y América  Latina.  Lima,  AHP-CEHILA,  1997. 
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Somos  un  continente  multi-religioso,  con  cambiantes  y nuevas 
realidades;  ya  no  estamos  en  un  escenario  principalmente  católico. 
Esto  favorece  la  opción  personal  ante  varios  tipos  de  sistemas 
creyentes,  ante  formas  eclécticas,  y ante  la  no-creencia  e indiferencia. 
Aquí  no  voy  a examinar  cada  una  de  estas  realidades;  más  bien 
subrayaré  las  líneas  alternativas.  Ya  se  ha  anotado  que  en  aso- 
ciaciones informales,  en  CEB's,  en  comunidades  evangélicas,  — en 
cada  una  a su  manera — existen  elementos  contestatarios  ante  el 
orden  vigente. 

En  su  anhelo  de  vida  nueva,  las  comunidades  populares 
emplean  — entre  otros  medios — sus  signos  religiosos.  Se  comunican 
con  realidades  transcendentes  (Dios,  un  espíritu,  la  imagen  de  un 
santo/a,  un  ser  sagrado  en  la  naturaleza,  etc.);  también  hay  comu- 
nicación espiritual  entre  los  seres  humanos.  En  estas  formas,  la 
gente  implícitamente  confronta  el  malestar  concreto  y afirma  su 
derecho  al  bienestar.  Las  expresiones  de  fe  muestran  un  mayor  o 
menor  desacuerdo  hacia  el  desorden  y la  infelicidad.  Veamos  esta 
carga  contestaría  en  tres  dimensiones:  la  salud,  la  fiesta,  la  muerte 
y la  vida. 

La  sanación  es  como  un  motor  que  impulsa  los  sistemas  reli- 
giosos. La  terapia  y espiritualidad  de  sanación  toca  a toda  la 
persona  y su  entorno.  En  torno  a la  enfermedad-salud  se  socializa 
la  compasión  entre  personas,  la  creencia  en  Dios  sanador,  la  espe- 
ranza de  vivir.  Esto  impugna  el  orden  vigente,  el  cual  engendra 
pueblos  enfermizos  y no  encara  la  miseria  humana  de  modo 
holístico. 

La  celebración  popular  despliega  igualmente  una  comuni- 
cación alternativa.  Ella  desenvuelve  códigos  y símbolos  propios 
de  cada  tradición  cultural-religiosa.  Ella  ocurre  en  medio  de  una 
economía  totalitaria,  la  cual  cosifica  y privatiza  la  diversión.  Esto 
es  cuestionado  por  la  población  que  de  manera  comunitaria  hace 
su  fiesta,  que  intercambia  alimentos  y otros  dones,  que  reinterpreta 
lo  sagrado  en  términos  de  la  alegría. 

La  forma  de  encarar  la  muerte  y la  vida  muestra  asimismo  una 
alternativa  humana.  Cada  sistema  creyente  desarrolla  su  aprecio 
por  la  vida  mediante  sus  ritos  de  la  muerte.  La  existencia  no 
termina  al  morir  la  persona;  muy  por  el  contrario,  existe  una 
íntima  correlación  entre  la  muerte  y la  vida.  Esto  no  ocurre  en  los 
estratos  ilustrados  y acomodados,  que  ocultan  y olvidan  la  muerte 
porque  no  valoran  la  vida  en  plenitud.  Al  festejar  la  muerte,  los 
pobres  muestran  que  la  vida  de  verdad  es  valiosa. 

Me  parece  que  estas  tres  prácticas:  la  sanación,  la  fiesta,  el 
morir  para  vivir,  ofrecen  alternativas  al  orden  deshumanizador 
que  nos  envuelve.  Lo  hacen  con  un  lenguaje  simbólico,  poderoso. 
Expresan  la  fe  en  "otra"  vida  que  crece  en  "esta"  vida. 
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También  tienen  significado  contestatario  otras  formas  religiosas 
del  pueblo.  Las  anoto  brevemente.  La  persona  creyente,  al  establecer 
una  alianza  con  fuerzas  sagradas,  va  más  allá  de  la  postergación  y 
miseria  cotidiana.  Por  medio  de  la  iconografía  (desde  sus  iden- 
tidades socio-culturales)  la  población  asume  representaciones  del 
Misterio.  Este  es  percibido  mediante  mediaciones,  y no  de  forma 
fundamentalista  (el  contacto  directo  y supra-cultural  con  lo  sa- 
grado). Encontramos  asimismo  vetas  alternativas  en  la  sabiduría. 
La  población  capta  y comunica  sus  peculiares  vivencias  de  Dios, 
las  "almas"  y demás  entidades  favorables  a su  afán  de  vivir.  A la 
vez,  mucha  gente  toma  distancia  de  los  absolutos  modernos;  asume 
el  progreso  pero  no  lo  endiosa.  Las  formas  religiosas  tienen  como 
norma  la  reciprocidad  — según  las  éticas  propias  de  comunidades 
latinoamericanas — y no  la  sacralización  del  dinero.  Por  consi- 
guiente, tanto  a nivel  de  las  creencias  y los  rituales,  como  de  la 
organización  y de  la  ética  religiosa,  el  creyente  manifiesta  grados 
de  disidencia  hacia  el  orden  hegemónico. 

Hay  igualmente  un  valor  alternativo  en  el  sincretismo.  Este  es 
interpretado  de  muchas  maneras,  suscita  mucho  debate.  Aquí  sólo 
deseo  apuntar  que  el  sincretismo  latinoamericano  proviene  de  sus 
complejos  procesos  culturales,  y no  de  la  carencia  de  identidad  ni 
de  un  afán  ecléctico.  Con  la  finalidad  de  vivir  mejor,  la  gente 
conjuga  recursos  religiosos  de  diversa  naturaleza;  por  ejemplo, 
para  resolver  la  enfermedad  muchos  usan  elementos  provenientes 
de  diversos  mundos  simbólicos,  y cada  uno.  a su  modo  contribuye 
a dar  salud.  La  vivencia  del  pueblo  es  policéntrica,  y esto  — como 
anota  R.  C.  Fernández — es  expresado  mediante  el  sincretismo. 
Puede  decirse  que  el  sincretismo  en  sí  no  es  algo  alternativo,  pero 
sí  lo  es  la  realidad  policéntrica  (la  cual  difiere  de  la  mono-cultura 
dominante).  En  este  sentido  se  va  delineando  una  época  nueva,  sin 
un  centro  totalitario. 

Termino  esta  sección.  Hemos  visto,  por  un  lado,  que  la  po- 
blación latinoamericana  es  cooptada  por  seudo-alternativas:  el 
consumo  de  bienes  en  un  supermercado  de  religiones,  eventos 
terapéuticos  donde  se  manipula  la  creencia,  los  fundamentalismos. 
Por  otro  lado,  tenemos  un  riquísimo  lenguaje  simbólico  y sapiencial 
en  tomo  a la  sanación,  la  fiesta,  la  correlación  muerte-vida,  la 
alianza  con  seres  benéficos,  la  iconología,  la  sabiduría  de  la  fe,  los 
recursos  éticos  y en  especial  la  reciprocidad  como  valor  supremo. 
Así  el  pueblo  va  más  allá  del  mono-lenguaje  impuesto  por  las 
élites:  el  dinero  todopoderoso,  la  ciencia  y la  técnica  que  resuelven 
cada  problema,  el  pragmatismo,  el  hedonismo.  Por  medio  de  sus 
lenguajes  religiosos,  los  excluidos  y marginados  han  ido  ejerciendo 
su  derecho  a la  vida  y la  alegría.  Se  trata,  como  bien  anota  C. 
Parker,  de  "otro  modo  de  sentir,  de  pensar,  de  obrar"  que  se 
manifiesta  en  la  religión  popular,  que  es  una  "alternativa  a la 
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racionalidad  ilustrada  y al  tipo  de  fe  racionalizada  que  es  su 
subproducto"  La  podemos  llamar  una  alternativa  en  la  medida 
que  es  holística,  y expresa  el  alma  latinoamericana  que  busca  la 
plenitud  de  vida  que  le  es  negada. 


3.  Cultura  y pluriculturalidad 

Hasta  aquí  se  han  anotado  señales  de  una  época  nueva,  en  el 
terreno  comunitario  y en  la  religiosidad,  con  sus  factores  culturales. 
Esto  último  merece  mayor  consideración.  Al  hablar  de  procesos 
culturales  no  nos  referimos  solamente  a emociones  y a ideas.  Lo 
cultural  se  desenvuelve  en  escenarios  y acontecimientos;  se  trata 
de  procesos  emergentes  y de  señales;  existen  conflictos,  tendencias, 
incógnitas,  imprevistos.  No  estoy  pues  hablando  de  lo  cultural 
como  un  objeto  estático.  Más  bien  subrayo  procesos  y propuestas, 
y valoro  lo  pluricultural  e intercultural. 

Es  obvio  que  en  el  seno  del  pueblo  existen  criterios  y me- 
canismos de  dominación,  que  la  misma  gente  interioriza  y repro- 
duce. Ella  no  tiene  una  cultura  incontaminada.  Igualmente  puede 
constatarse  que  la  población  origina  una  cultura  de  vida,  en  tensión 
con  lo  ya  anotado. 

La  cultura  de  vida,  ¿qué  es  lo  que  impugna?  Vemos  cómo 
mucha  gente  toma  distancia  de  la  violencia,  no  acepta  la  eliminación 
del  otro;  esta  lógica  de  eliminación  y exclusión  caracteriza  al  orden 
global  imperante.  Así  lo  demuestran  las  estructuras  económicas, 
militares,  androcén tricas,  racistas.  En  formas  sutiles  se  convence  a 
sectores  del  pueblo  a tolerar  dichas  estructuras;  así  ocurre  a través 
de  la  publicidad,  del  populismo,  del  sistema  de  educación  y los 
medios  de  comunicación,  del  fanatismo  religioso  presente  en  las 
iglesias.  Se  traza  una  línea  demarcatoria  entre  lo  bueno  y lo  malo, 
entre  "nosotros"  y "ellos",  entre  lo  moderno  y lo  descartable.  A 
menudo  el  pueblo  creyente  impugna  esas  dicotomías  que  conllevan 
eliminar  al  otro  en  una  "cultura  de  la  muerte".  En  la  medida  que 
esto  ocurre,  se  vive  humanamente  una  época  nueva. 

Por  otro  lado,  tenemos  propuestas.  Aquí  resaltan  las  iden- 
tidades que  interactúan  en  América  Latina.  Ellas  proponen  (para 
sí  y para  las  demás)  los  valores  de  vivir  en  armonía  con  esta  tierra 
y en  colaboración  con  los  demás  para  encarar  retos  comunes.  Estas 
facetas  humanizantes  apuntan  hacia  una  época  nueva.  Ello  también 
sucede  cuando  se  replantean  los  logros  de  la  modernidad,  a fin  de 


Cristián  Parker,  Otra  lógica  en  América  Latina.  México  D.  F.,  FCE,  1993,  pág.  192. 
Ver  también:  O.  Anthony  y otros,  "Movimientos  religiosos  contemporáneos  y 
secularización",  en  Concilium  No.  181  (1983),  págs.  13-27. 
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que  pasen  a beneficiar  a pueblos  marginados  (y  dichos  logros  no 
sean  elitizados  y privatizados). 

¿Quiénes  y dónde  se  generan  estas  propuestas?  Retomemos  lo 
ya  dicho  en  el  campo  religioso.  Hay  abundantes  rasgos  de  cultura 
de  vida  en  las  asociaciones  informales,  en  las  CEB's  con  su  soli- 
daridad y profecía,  en  las  comunidades  evangélicas  con  su  rechazo 
al  mal  del  mundo  y sus  aportes  a la  renovación  personal  y grupal, 
en  las  prácticas  de  sanación,  de  fiesta,  de  un  morir  para  vivir.  Hay 
que  subrayar  asimismo  la  diversidad  de  formas  religiosas,  con  su 
carácter  policéntrico  y su  creatividad  sincrética.  En  éstas  y otras 
maneras  el  pueblo  — con  su  religiosidad — impugna  las  fuerzas  de 
muerte  y recrea  la  vida 

Al  respecto,  cabe  precisar  en  qué  sentido  existe  resistencia 
fecunda  y alternativa  dentro  de  la  modernidad  Uno  se  pregunta 
si  lo  moderno  es  homogéneo  y carente  de  contradicciones,  y también 
en  qué  maneras  la  población  marginada  reconstruye  lo  moderno. 
No  hay  que  presuponer  la  existencia  de  un  uni-verso  global;  hay 
líneas  hegemónicas,  y hay  "otras"  lineas  globales.  No  vale  sacralizar 
"la"  modernidad,  ni  "la"  alternativa.  Existen  muchos  procesos, 
con  rasgos  dialécticos.  Con  respecto  a la  modernidad  latinoame- 
ricana, es  una  realidad  polifacética  y plural.  Con  ella  interactúan 
las  culturas  locales.  Es  muy  importante  la  pluri  e ínter  culturalidad 
latinoamericana. 

Me  parece  que  lo  cultural  es  un  conjunto  de  procesos  humanos, 
atravesados  por  contradicciones,  y que  América  Latina  es  un 
terreno  dinámico  con  culturas  emergentes  Junto  a las  dimen- 
siones positivas,  existen  factores  des-culturadores,  miméticos, 
deshumanizantes.  Al  tratar  lo  cultural  no  lo  segregamos  de  lo 
político,  económico,  simbólico,  espiritual.  Algunos  sectores  cris- 
tianos devalúan  lo  político  (porque  sería  únicamente  poder,  causa 


Parker  resume  rasgos  contra-culturales  en  la  religión  del  pueblo  (La  otra  lógica..., 
obra  citada,  págs.  194-199):  afirmación  de  la  vida  (contra  la  violencia),  papel  de  la 
mujer,  el  sentimiento  (contrapuesto  al  intelectualismo),  la  fe  en  un  Dios  bueno,  lo 
festivo,  el  misterio  y los  símbolos. 

^ Más  se  estudia  lo  dominante  y la  resistencia:  H.  F.  C.  Mantilla,  Los  tortuosos 
caminos  de  la  modernidad.  La  Paz,  CEBEM,  1992;  N.  García  Canclini,  Culturas  híbridas. 
Estrategias  para  entrar  y salir  de  la  modernidad.  México  D.  F.,  Era,  1989,  y Consumidores 
y ciudadanos.  Conflictos  multiculturales  de  la  globalización.  México  D.  F.,  Grijalbo,  1995; 
P.  Morandé,  Cultura  y modernización  en  América  Latina.  Santiago  de  Chüe,  UC,  1984; 
P.  SchUUng,  O fim  da  historia  ou  colapso  da  modemizagáo.  Sao  Paulo,  CEDI,  1993;  P. 
Gómez  (org.),  Comunicagüo,  memoria  e resistencia.  Sao  Paulo,  Paulinas,  1982;  H. 
Varela,  Cultura  y resistencia  cultural:  una  lectura  política.  México  D.  F.,  SEP,  1985. 
Pocos  trabajos  (García  C.,  Parker,  y otros)  ven  cómo  los  pueblos  latinoamericanos 
replantean  la  modernidad. 

Esta  perspectiva  la  he  delineado  en  "Procesos  culturales  y nuevas  identidades", 
en  Vida,  clamor  y esperanza.  Aportes  desde  América  Latina.  Bogotá,  Paulinas,  1992, 
págs.  63-74. 
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divisiones,  está  marcado  por  la  ideología)  y exaltan  lo  cultural 
(como  si  fuera  lo  profundo,  lo  que  une  a la  gente,  lo  más  abierto  a 
la  fe).  Esto  es  materia  de  debate.  Me  parece  que  todo  ser  humano 
se  mueve  en  el  campo  de  la  política,  cultura,  religión,  economía. 


3.1.  Dinámicas  pluriculturales 

Uno  se  pregunta:  nuestra  época  es  nueva  ¿por  la  variedad  de 
formas  de  vida?,  o más  bien  ¿por  qué  diferentes  modos  de  ser 
replantean  y reconstruyen  la  modernidad?  Un  hecho  fundamental 
es  que  en  medio  de  los  procesos  globalizadores,  buena  parte  de  la 
población  reafirma  sus  identidades  y crece  al  tomar  contacto  con 
otras  culturas.  El  punto  de  partida  es  la  propia  identidad.  Ella 
tiene  que  ser  recreada  dada  la  discriminación  sufrida  durante 
siglos,  y dada  la  tendencia  mimética  que  hace  a los  sectores  pobres 
imitar  a los  sectores  medios  y pudientes.  Dentro  de  este  escenario, 
a muchos  les  preocupa  ser  incorporados  en  la  realidad  dominante, 
y escasamente  reivindican  sus  identidades  particulares.  Un  orden 
mundial  intenta  sumergimos  a todos  en  un  molde  mega-cultural. 
Pese  a ello,  en  el  mundo  globalizado  ha  ido  creciendo  la  mul- 
ticulturalidad. 

La  principal  dinámica  pluricultural  es  la  experimentada  por  las 
grandes  mayorías  mestizas  del  continente.  Las  personas  suelen  ser 
clasificadas  por  su  pertenencia  a una  nación,  la  cual  es  una  entidad 
formal.  Lo  más  hondo  es  la  conjugación  de  culturas  en  el  corazón 
de  la  persona  y en  su  comportamiento  cotidiano;  esto  ocurre  en  el 
mestizaje.  Lo  que  más  me  llama  la  atención  es  que  un  modo  de  ser 
no  excluya  a otro;  en  la  misma  persona  y en  el  mismo  grupo  están 
presentes  tradiciones  que  interactúan  entre  sí.  Gracias  a este 
trasfondo  mestizo  e intercultural,  la  población  latinoamericana,  al 
apropiarse  la  civilización  científica  y tecnológica,  lo  hace  desde  sus 
valores  propios  (el  bien  común,  las  diversas  identidades,  etc.).  De 
esta  forma,  lo  exógeno  no  anula  las  culturas  locales  y regionales. 

Otro  factor  pluricultural  es  la  gama  de  identidades  amerindias 
(unos  cincuenta  millones  de  personas)  y de  afro-americanas  (unos 
noventa  millones  de  personas).  Los  pueblos  originarios  cultivan 
su  saber,  tecnología,  capacidad  comunitaria,  armonía  con  la  natu- 
raleza, y su  inagotable  energía  espiritual.  Esto  lo  aportan  a la 
historia  del  continente.  Por  su  parte,  las  comunidades  negras 
logran  integrarse  en  la  sociedad  envolvente  y al  mismo  tiempo 
desplegar  su  autonomía  socio-cultural-religiosa.  Resalta  su  creati- 
vidad religiosa  que  ensambla  lo  africano  con  otros  elementos 
humanos.  Tanto  lo  autóctono  como  la  negritud  no  se  auto-segregan; 
tampoco  excluyen  a otros;  constituyen,  pues,  dinámicas  pluri- 
culturales. 
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Tenemos  asimismo  otros  procesos  importantes.  El  carácter 
innovador  en  lo  cultural  proviene,  en  gran  medida,  de  sujetos 
latinoamericanos  emergentes:  la  multitud  urbana-marginal,  la 
mujer,  la  juventud.  Cada  una  de  estas  realidades  son  culturalmente 
complejas.  Suelen  estar  marcadas  por  los  factores  ya  mencionados: 
mestizaje,  identidad  autóctona,  negritud.  Estos  sujetos  reorganizan 
y dan  aportes  inéditos  a la  condición  humana.  La  multitud  urbana, 
con  su  afán  de  sobrevivir  con  dignidad,  toma  distancia  del  con- 
sumismo  y revalora  las  redes  de  relaciones  entre  personas.  La 
mujer  es  líder  en  las  iniciativas  de  desarrollo  integral  y en  la 
actitud  holística  de  resolver  problemas.  Las  juventudes,  aunque 
afligidas  por  la  exclusión,  buscan  formas  de  participación.  En 
síntesis,  los  pueblos  que  recrean  sus  identidades  en  procesos  emer- 
gentes son  capaces  de  reconstruir  la  modernidad  y allí  afianzar  las 
dinámicas  pluriculturales. 


3.2.  Des-culturación  y mimetismo 

Varios  factores  están  impulsando,  en  nuestro  continente,  la 
des-culturación.  Sobresale  un  factor  mítico.  El  mito  del  progreso 
hace  que  muchas  personas  abandonen  sus  rasgos  propios.  Lo 
moderno-extranjero  es  juzgado  como  positivo,  y lo  propio  es  visto 
como  obsoleto.  Esta  pérdida  de  dignidad  cultural  es  tan  grave 
como  la  expoliación  económica  y ecológica.  A la  vez,  dichas  perso- 
nas asumen  los  parámetros  mundiales;  éstos  son  considerados  de 
calidad  superior.  Estos  parámetros  culturales  son  imitados  y re- 
producidos en  cada  rincón  de  América  Latina.  A todo  esto  con- 
tribuyen fuertemente  los  medios  de  comunicación  social,  ma- 
nejados por  élites  cuyo  corazón  y mente  no  están  enraizadas  en 
nuestras  tierras. 

Otros  factores  son  las  prácticas  populistas  y el  mercado  cul- 
tural. Estos  tienen  un  gran  peso  psico-social.  A las  mayorías  pobres 
hay  que  convencerlas  de  que  el  mito  del  progreso  es  realizable  y 
que  les  dará  beneficios  fascinantes.  Para  cautivar  y controlar  a la 
gente  se  desarrollan  estrategias  de  carácter  populista  (en  el  campo 
político);  la  publicidad  y la  propaganda  difunden  imágenes  de 
felicidad  (en  el  campo  afectivo)  De  estas  maneras  se  institu- 
cionalizan la  manipulación  y la  mentira.  La  multitud  marginada 


Al  respecto,  N.  García  C.,  Políticas  culturales  en  América  Latina.  México  D.  F., 
Grijalbo,  1987;  y ensayos  críticos  sobre  la  modernización;  A.  Mattelart,  La  comu- 
nicación masiva  en  el  proceso  de  liberación.  México  D.  F.,  Siglo  XXI,  1988;  J.  Bustamante, 
Sociedad  informatizada,  ¿sociedad  deshumanizada?  Madrid,  GAIA,  1993;  J.  M.  Pérez  y 
otros.  La  seducción  de  la  opulencia.  Madrid,  Paidós,  1992;  J.  J.  Brunner,  América  Latina: 
cultura  y modernidad.  México  D.  F.,  Grijalbo,  1992. 
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es  manipulada  por  el  caudillo  popular,  e imaginariamente  incor- 
porada al  bienestar  moderno  con  hábiles  mecanismos  simbólicos. 
Aquí,  un  papel  clave  es  desempeñado  por  la  publicidad.  Los 
productos  difundidos  por  la  publicidad  aseguran  la  dicha  humana, 
muchos  así  lo  creen  (al  menos  en  parte).  A muchos  los  cautivan 
emocionalmente  con  las  promesas  de  la  publicidad.  Se  puede 
decir  que,  en  el  actual  mercado  global,  la  poderosa  magia  del 
consumo  ha  reemplazado  las  supersticiones  de  otras  épocas.  Re- 
sumiendo, el  populismo  y el  mercado  son  agentes  de  la  des- 
culturación. 

Estos  fenómenos  tienen  otra  dimensión:  el  mimetismo  verti- 
cal; vale  decir,  la  tendencia  de  los  sectores  populares  a imitar  e 
identificarse  con  los  grupos  pudientes.  A ello  contribuyen  los 
sistemas  educacionales  que  carecen  de  currículo  y de  filosofía 
diversificados.  No  concuerdan  con  la  realidad  multicultural  y con 
los  proyectos  de  vida  propios  del  pobre.  La  imitación  también  es 
promovida  por  los  medios  de  comunicación.  Llama  la  atención 
que  la  propaganda  comercial  es  mucho  mayor  en  un  continente 
pobre  como  el  nuestro,  en  comparación  con  lo  que  existe  en  el 
mundo  desarrollado.  Esta  propaganda  incita  la  imitación  virtual. 
Los  marginados  consumen  anuncios  (e  ilusiones)  de  objetos  fasci- 
nantes y pocos  consiguen  adquirirlos  concretamente,  dada  la  pe- 
nuria económica.  Gracias  a la  fantasía  (alimentada  por  la  pu- 
blicidad y la  propaganda)  muchos  creen  que  disfrutan  del  "éxito" 
logrado  por  la  élite.  Esto  afecta  el  comportamiento  cotidiano:  el 
trabajo,  la  vestimenta,  la  diversión,  la  alimentación,  los  hábitos 
sexuales,  las  relaciones  con  otros  estratos  sociales,  la  vida  fíimiliar, 
la  organización  colectiva.  En  conclusión,  los  procesos  de  des- 
culturación  destruyen  la  identidad  y la  posibilidad  de  una  vida  de 
calidad.  Esto  se  contrapone  a otros  fenómenos:  la  reafirmación  de 
diversas  culturas  y la  fructifica  interacción  entre  ellas  (la  cual  es 
notoria  en  el  mestizaje).  Dada  esta  contraposición,  uno  se  pregunta 
por  nuestro  porvenir  como  pueblos.  ¿Cuánto  nos  están  colonizando 
hoy,  de  forma  más  sutil  y profunda?  ¿Cuánta  autonomía  vamos 
logrando  dentro  de  los  procesos  mundiales?  Existen  grandes  in- 
cógnitas. Por  eso,  al  evaluar  el  cambio  de  época,  lo  hacemos  con 
cautela,  midiendo  realidades  contrapuestas. 


3.3.  Paradigmas  en  gestación 

El  cambio  de  época  se  manifiesta  en  la  crisis  de  paradigmas, 
esto  es,  la  crisis  de  modelos  de  acción  y comprensión  humana.  Una 
primera  constatación  es  que  el  colapso  de  las  instituciones  de 
representación  abre  la  puerta  a otros  modos  de  organizar  la  exis- 
tencia. Hay  claros  indicadores  de  despolitización,  de  la  irrelevancia 
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de  las  estructuras  estatales,  los  partidos  políticos,  los  gremios,  las 
organizaciones  populares.  Estas  entidades  ya  no  concuerdan  con 
lo  que  la  gente  necesita  y anhela.  Sin  embargo,  las  mayorías  no 
permanecen  en  el  vacío;  han  ido  creando  una  serie  de  microorga- 
nismos (ya  mencionados).  Existe  igualmente  una  crisis  de  repre- 
sentación a nivel  religioso.  Contamos  con  diferentes  opciones  y 
ofertas  de  salvación;  también  proliferan  formas  sincréticas  y 
postmodemas.  Las  religiones  del  pueblo,  más  o menos  informales, 
tienen  gran  vitalidad,  líderes  y elaboraciones  simbólicas.  Por  otra 
parte,  de  manera  gradual  crecen  la  increencia  y sobre  todo  la 
indiferencia.  Otro  tipo  de  fenómeno  es  el  fundamentalismo,  con  su 
gama  de  expresiones  que  ofrecen  seguridad  en  medio  de  las  crisis. 

Se  dan  por  ende  condiciones  favorables  para  el  surgimiento 
de  paradigmas  y de  instrumentos  para  su  realización.  Esto  ocurre 
en  medio  de  lo  ya  dicho;  contraposiciones,  incógnitas,  avances, 
reflujos.  Por  un  lado  tenemos,  dentro  de  la  civilización  planetaria, 
unos  paradigmas  humanizantes.  Son  alternativas  reales,  a pequeña 
escala,  que  no  alteran  el  marco  global.  Se  reafirman  culturas  lo- 
cales, particulares,  regionales,  y varios  tipos  de  asociaciones  y 
entidades  nuevas.  Son  iniciativas  llenas  de  promesas.  ¿Consiguen 
articularse,  al  menos  de  modo  incipiente?  ¿Son  bases  y gérmenes 
de  una  época  nueva?  Son  cuestiones  a debatir.  Vemos  que  persisten 
y surgen  modelos  de  vida  en  el  continente.  Pueden  llamarse  para- 
digmas latinoamericanos.  En  parte  la  modernidad  ha  sido  recons- 
truida, a fin  de  dar  cabida  a nuestros  valores:  la  relacionalidad,  la 
fiesta,  el  trabajo  orientado  a las  necesidades  básicas,  las  formas 
religiosas  propias. 

En  este  escenario,  ¿qué  ocurre  con  el  factor  cultural  cristiano? 
C.  Parker  plantea  la  hipótesis  de  que  el  cristianismo  "puede  ser  el 
horizonte  novedoso  para  construir  una  nueva  civilización  lati- 
noamericana para  el  siglo  XXI"  Se  refiere  especialmente  al 
cristianismo  popular;  no  como  la  única  fuente  y horizonte,  sino 
como  algo  de  gran  gravitación.  Este  es  un  buen  tema  de  debate. 
Me  parece  que  el  cristianismo  puede  cumplir  un  papel  fecundo  en 
la  medida  que  no  es  mono-cultural.  Esto  implica  que  la  incul- 
turación  cristiana  sea  pluri-forme;  de  hecho  así  son  los  cristianismos 
del  pueblo,  las  formas  religiosas  del  pueblo  cristiano.  Ellos  acogen 
diversas  sensibilidades,  sabidurías,  códigos  éticos,  universos 
simbólicos. 

El  porvenir  es  incierto.  Existen  grandes  incógnitas  en  el  ámbito 
cultural-religioso.  Dada  la  expansión  del  mercado  y la  comuni- 
cación globalizada,  ¿cómo  afecta  éstas  a la  religión  del  pueblo  y a 
las  iglesias?  ¿Será  el  continente  un  espacio  donde  se  consolide  la 


Parker,  La  otra  lógica...,  obra  citada,  págs.  405s. 
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"religión  del  mercado  y de  la  imagen"?  Las  importantes  deno- 
minaciones evangélicas,  que  pasaron  por  una  etapa  de  abstención 
socio-política,  ¿qué  protagonismo  social  estarán  asumiendo  en  las 
décadas  futuras?  Con  respecto  a los  llamados  nuevos  movimientos 
religiosos,  ¿qué  implicancias  socio-culturales  tienen  dichos  movi- 
mientos? En  cuanto  al  supermercado  de  lo  espiritual  que  existe  en 
la  actualidad,  ¿disminuye  el  peso  de  las  instituciones  eclesiales  y 
aumenta  el  consumo  de  bienes  sincréticos?  Los  catolicismos  po- 
pulares, ¿lograrán  desarrollarse  más?,  o ¿serán  cooptados  por  las 
campañas  de  evangelización?  Los  procesos  culturales  emergentes 
— urbanos,  de  la  mujer,  de  la  juventud—  ¿continuarán  fragmen- 
tados?, o ¿podrán  articularse  y compartir  metas? 

Si  nos  planteamos  una  época  nueva,  no  es  a partir  de  los 
poderes  del  mundo.  Lo  hacemos  desde  la  comunidad,  la  religión, 
la  cultura;  desde  las  complejas  realidades  del  pueblo.  No  son 
solamente  hechos  humanizadores.  Crecen  asimismo  el  sin  sentido 
y la  opresión  contemporánea.  Todo  esto  presenta  grandes  retos  al 
quehacer  teológico.  Ahora  bien,  uno  no  puede  presuponer  el 
término  rápido  de  la  civilización  moderna,  ni  el  inicio  cuasi  mila- 
groso de  algo  mejor  a nivel  planetario.  Más  bien,  lo  que  existe  es 
un  diseño  con  elementos  positivos,  negativos,  ambiguos;  una  reali- 
dad maltratada  pero  con  posibilidades  e incógnitas,  y también  con 
líneas  alternativas.  Cabe  leer  esta  realidad  y las  líneas  alternativas 
con  los  ojos  de  fe  del  pueblo  de  Dios. 

Las  semillas  de  vida  han  sido  sembradas  y cuidadas  durante 
milenios.  Las  semillas  han  germinado,  han  crecido,  han  dado 
frutos  y nos  deleitan  con  sus  flores.  También  existe  maleza,  terreno 
arrasado,  llanto  desgarrador.  Todo  esto  es  sopesado  desde  abajo, 
desde  pueblos  pobres  cuyo  clamor  nos  estremece.  Igualmente 
estamos  muy  atentos  a los  macro-acontecimientos.  Por  eso  conviene 
trabajar  más  la  temática  de  la  globalización.  Ella  enmarca  la  vida 
cotidiana  del  pueblo,  de  su  fe  y su  teología. 
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Capítulo  IV 

La  globalización: 
desafío  para  la  teología 


Transitamos  por  un  cambio  de  época;  esto  ya  lo  hemos  anotado 
en  términos  de  la  comunidad,  la  cultura,  la  religión,  de  la  gente 
común.  Se  trata  de  procesos  globales  que  conllevan  — para  el 
pueblo  pobre — signos  positivos,  señales  ambiguas  y signos  ne- 
gativos. Pues  bien,  ¿qué  priorizamos  en  la  teología?  ¿Qué  preguntas 
nos  hace,  y le  hacemos  a,  la  globalización,  desde  la  marginalidad? 
¿Cómo  somos  hoy  comunidad  de  esperanza? 

América  Latina  y el  Caribe  tienen  fenómenos  comunes  y 
muchísimas  particularidades  de  acuerdo  con  factores  regionales, 
culturales,  económicos,  psicosociales,  religiosos,  generacionales. 
También  consta  que  minorías  pudientes  del  mundo  ejecutan  su 
modelo  globalizante.  No  obstante  este  modelo  no  es  omnipotente. 
Existen  "otras"  líneas  globales:  ecológicas,  de  género,  mini-reso- 
luciones  de  necesidades  básicas,  creencias  en  un  mundo  más 
humano,  formas  festivas  que  subvierten  la  dominación.  Son  líneas 
trazadas  por  las  personas  consideradas  pequeñas,  por  los  pobres  y 
sus  aliados. 

Al  medir  el  pulso  de  la  teología  latinoamericana  (hecha  por 
profesionales  inmersos  en  la  causa  del  pobre),  sentimos  su  latido 
rítmico,  constante.  La  sangre  fluye  por  muchas  venas.  La  pers- 
pectiva liberadora  recorre  todo  el  organismo,  y éste  crece  con  lo 
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bíblico,  la  ecoteología,  la  epistemología  de  género,  la  teología  en 
pastorales  específicas  (salud,  juventud,  tierra,  educación,  medios 
de  comunicación,  derechos  humanos),  la  teología  afroamericana, 
la  teología  indígena.  La  perspectiva  de  liberación  — con  todas  sus 
ramas,  frutos,  flores — ni  está  muriendo  ni  ha  sido  instalada  en  un 
museo.  Más  bien,  la  pluriforme  tradición  teológica  reconsidera  sus 
paradigmas  ^ y continúa  muy  atenta  a los  signos  de  los  tiempos 
(como  es  el  caso  de  los  fenómenos  globalizantes). 

La  reflexión  ¿mayormente  responde,  a la  luz  de  la  fe,  a pre- 
guntas humanas?^.  No  lo  veo  así.  Más  bien,  nos  hacemos  preguntas 
tanto  desde  la  fe  como  hacia  la  fe,  atentos  al  sentir  y actuar  humanos 
dentro  de  un  cambio  de  época.  La  red  de  la  ASETT  (Asociación 
Ecuménica  de  Teólogos /as  del  Tercer  Mundo)  está  trabajando  los 
retos  de  la  globalización,  las  formas  de  resistencia  y la  búsqueda  de 
alternativas,  acentuando  la  perspectiva  de  género  y el  diálogo 
Ínter-religioso  Nos  preocupa  nuestra  labor  creyente.  No  somos 
funcionarios  ni  mercaderes  de  ideas  religiosas.  Vivimos  — como 
Pablo — "perplejos  mas  no  desesperados",  y "creemos,  por  eso 
hablamos"  (2  Cor.  4:8,13).  La  teología  es  portadora  de  esperanza; 
ella  ora,  habla,  escribe,  sufre  y goza;  ella  camina  en  medio  de 
nuestros  pueblos. 

Al  encarar  esta  época  llena  de  sorpresas  y retos,  la  teología 
inserta  en  el  pueblo  pobre  entreteje  sensibilidad,  contemplación, 
pensamiento,  celebración.  Estos  son,  a mi  juicio,  los  principales 
rasgos  del  tejido  teológico.  No  es  una  labor  meramente  concep- 
tual. Es  una  elaboración  holística,  en  que  sobresalen  estas  cuatro 
dimensiones. 


1.  Sentir,  orar,  pensar,  festejar 

Nuestras  preguntas  corresponden  al  sentir  del  corazón  y de 
las  manos  de  la  humanidad  pobre.  La  gente  común  está  entu- 
siasmada con  el  progreso,  y se  frustra  ante  la  implacable  margi- 


^ Es  la  temática  de  nuestro  próximo  capítulo.  La  SOTER  de  Brasil  ha  incentivado  este 
debate,  ver  su  Teología  e novos  paradigmas.  Sao  Paulo,  Loyola,  1996.  En  el  capítulo 
siguiente,  discrepo  con  la  disyuntiva:  lo  socio-pob'bco  o lo  cultural-religioso;  en 
América  Latina  la  línea  de  fondo  es  el  "intellectus  amoris"  (Jon  Sobrino). 

^ La  renovación  teológica  suele  dialogar  con  "la"  realidad  moderna  (la  de  las  élites); 
no  hace  preguntas  ni  ensaya  respuestas  desde  el  saber  y creer  de  la  humanidad 
pobre. 

^ A partir  de  la  Asamblea  General  de  la  EATWOT  en  Filipinas  (1996),  la  temática  de 
este  quinquenio  es  "Forjar  la  plenitud  de  vida;  teología  en  el  contexto  globalizado", 
acentuando  la  perspectiva  de  género  y el  diálogo  inter-reUgioso  (EATWOT  Neivs- 
letter,  july  1997,  pág.  6). 
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nación.  Ella  palpa  la  cálida  brisa  del  bienestar,  y los  devastadores 
huracanes  de  la  inseguridad  laboral  y del  engaño  populista. 


1.1.  Sentir  la  brisa  y el  huracán 

Sentimos  brisas:  la  reafirmación  de  identidades  y proyectos 
inculturados,  los  programas  mimdiales  para  confrontar  la  pobreza, 
el  aprecio  por  lo  propio  y lo  necesario  (ante  las  epidemias  con- 
sumistas), la  creatividad  ecológica,  la  impugnación  de  barreras 
raciales,  el  macroecumenismo  a nivel  de  base  y entre  diferentes 
religiones,  saneadas  relaciones  de  género,  la  resolución  de  asuntos 
mundiales  por  la  acción  de  la  mujer  Estas  y otras  hondas  sen- 
saciones motivan  nuestra  labor  teológica. 

Senhmos  huracanes:  la  nueva  oleada  armamentista  (alentada 
por  EE.  UU.  y por  nuestras  clases  dirigentes),  el  encadenamiento  a 
grandes  pactos  económico-financieros,  el  nefasto  androcentrismo, 
el  imaginario  idolátrico  dictado  por  los  medios  de  comunicación, 
tecnologías  discriminatorias,  una  gama  de  fundamentalismos  que 
rehuyen  el  cambio  de  época.  Nos  abruman  los  diagnósticos  glo- 
bales: crece  tanto  la  riqueza  mundial  como  sus  desigualdades  (E. 
Sottas),  pocos  centros  mundiales  monopolizan  las  tecnologías,  las 
finanzas,  los  recursos,  las  comunicaciones,  los  armamentos  (S. 
Amin)  Nos  cuesta  admitir  la  grave  enfermedad  de  una  gloriosa 
civilización,  sin  embargo  ella  empeora  día  a día. 

Estas  sensibilidades  configuran  el  trabajo  teológico.  No  nos 
encerramos  en  la  emoción  postmodema:  “me  siento  bien",  ni  en  la 
postura  fundamentalista:  "estoy  salvado".  Más  bien,  todo  el  cuerpo 
humano  capta  la  brisa  placentera,  y el  huracán  inmisericorde.  En 
el  primer  sentido,  uno  aprecia  la  gloria  de  Dios  sentida  con  la 
humildad  del  pobre;  en  el  segundo  sentido,  uno  cuestiona  maldades 
idolatradas.  ¿Qué  nos  dice  Dios  en  medio  de  brisas  y de  huracanes? 


1.2.  Orar  la  crisis  y la  oportunidad 

Surgen  interrogantes  gracias  a la  subjetividad  moderna  que 
moldea  la  fe  y eclesialidad  de  cada  pueblo.  La  oración  (del  corazón. 


^ En  el  mundo  actual  la  pobreza  se  ha  feminizado  — como  anota  Elsa  Tamez — y 
también  se  feminizan  las  soluciones  globales:  "Globalisation  and  its  effect  on  the 
Third  World",  en  Voices  XX/1  (1997),  págs.  167s. 

® Ver  E.  Sottas,  "La  mondialisationaggrave  la  fracture  sociale",  SEDOS  29/5  (1997), 
págs.  149-156;  S.  Amin,  "The  future  of  global  polarisation",  en  Voices  from  the  Third 
World  XVIII/2  (1995),  págs.  148-150.  También:  T&picos  90:  "Globalización,  una 
mirada  crítica"  (Santiago  de  Chile,  CEDM,  1997). 
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con  símbolos  inculturados,  en  la  Iglesia)  ¿cómo  es  fuente  de  acti- 
vidad teológica?  Contemplar  no  es  residir  en  un  oasis  apartado  de 
la  crisis  mundial.  Por  el  contrario,  con  la  mirada  del  pobre  hacia 
Dios,  leemos  los  temblores  y terremotos  de  hoy.  Gracias  al  Espíritu, 
pacientemente  vamos  construyendo  espacios  y momentos  de 
libertad.  Oramos  al  Espíritu,  agobiados  por  poderes  del  mundo 
globalizado,  pero  con  la  valentía  que  nos  da  Dios,  liberador  de  la 
muerte.  Somos  herederos  de  la  comunidad  pascual,  desgarrada 
por  la  tribulación,  aunque  firme  en  su  misión  de  vida  (ver  Hch. 
4:23-31:  la  valentía  en  medio  de  la  crisis). 

Al  transitar  por  un  cambio  de  época,  hay  mayores  oportuni- 
dades espirituales  y apostólicas.  Nos  envuelven  torbellinos  globa- 
lizadores.  No  es  posible  permanecer  inmóviles.  Nuestra  espiri- 
tualidad se  desenvuelve  en  medio  de  un  complicado  kairós  de 
salvación.  San  Pablo  nos  ha  dado  la  pauta  (2  Cor.  6:2b-10):  ser 
constantes  en  la  tribulación,  usar  las  armas  de  la  justicia,  paciencia 
y bondad,  como  quienes  nada  tienen  pero  todo  lo  poseemos. 

La  oración,  en  medio  de  las  contradicciones,  orienta  nuestro 
preguntar  teológico.  Esto  ha  caracterizado  la  teología  de  la  li- 
beración, desde  sus  inicios  y en  toda  su  trayectoria.  G.  Guriérrez 
ha  clamado: 

...¿cómo  agradecer  a Dios  el  don  de  la  vida  desde  una  realidad 
de  muerte...  cómo  cantar  cuando  el  dolor  de  un  pueblo  parece 
ahogar  la  voz  en  el  pecho? 

Al  sopesar  la  época  actual,  brotan  preguntas  en  tomo  a las 
oportunidades  que  Dios  pone  en  nuestro  caminar.  Ni  la  oración  ni 
la  reflexión  dan  seguridad  (reclamada  por  grupos  fundamen- 
talistas).  Como  discípulos  de  Jesucristo  reflexionamos  dentro  de  la 
positiva  "crisis  del  Reino".  Así  apostamos  por  oportunidades  de 
conversión  y vida  nueva.  ¿Qué  hacemos,  qué  arriesgamos,  guiados 
por  el  Espíritu? 


1.3.  Pensar  el  presente  y el  porvenir 

Las  racionalidades  de  hoy  también  proponen  preguntas.  Junto 
a tantos  análisis  de  asuntos  específicos,  contamos  con  evaluaciones 
de  esta  época  llena  de  transformaciones.  Las  ciencias  formulan 
cuestiones  imprescindibles  para  una  lectura  interdisciplinaria  de 
grandes  "signos  de  los  tiempos".  De  esta  manera  se  entiende  el 


* G.  Gutiérrez,  Beber  en  su  propio  pozo.  En  el  itinerario  espiritual  de  un  pueblo.  Lima, 
CEP,  1983,  pág.  19. 
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presente  en  su  complejidad  y es  posible  dibujar  escenarios  de 
mayor  humanidad. 

No  valen  esquemas  maniqueos,  por  ejemplo:  la  globalización 
despersonaliza,  y lo  particular  y diferente  permite  ser  libre.  Más 
bien,  nos  interesa  ¿qué  pasa  en  la  actualidad  en  nuestros  pueblos 
marginalmente  incorporados  en  la  globalización?  Asimismo  cabe 
retomar  lo  utópico:  ¿qué  opciones  apuntan  hacia  un  sistema  alterna- 
tivo?, por  ejemplo:  un  desarme  global  a fin  de  no  auto-destruimos, 
un  acceso  menos  desigual  a los  recursos  del  planeta,  negociaciones 
económicas  entre  regiones  desiguales,  un  manejo  global  de  las 
comunicaciones,  culturas,  políticas  ¿Cómo  evitamos  caer  en  la 
evasión  y en  la  complicidad  con  el  (des)orden  mundial? 

En  estos  contextos,  pensamos  el  andar  agobiado  y promisorio 
de  nuestros  pueblos.  Ellos  no  viven  al  ritmo  de  los  grupos  pu- 
dientes. Más  bien  protagonizan,  de  forma  misteriosa,  un  difícil 
parto.  Así  lo  expresó  la  Asamblea  del  Pueblo  de  Dios: 

. . .linda  gravidez  del  pueblo  indo-afro-americano. ..  parto  lleno  de 

fiesta,  con  esperanza  y justicia,  parto  fecundo  en  tierra  nueva"  ®. 

A esta  mística  hay  que  sumar  rigor  analítico  y estrategias 
eficaces.  ¿Cómo  se  continúa  construyendo  el  porvenir  de  pueblos 
postergados,  llenos  de  energía  y con  derecho  a vivir  digna  y 
solidariamente?  Y lo  global:  ¿cómo  se  inserta  América  Latina  en  el 
mercado  y la  comunicación  mundial?,  ¿qué  hacemos  ecológica- 
mente?, ¿cómo  reconstruimos  las  relaciones  de  género?,  y tanto 
más. 

Repensamos  el  "mundo"  de  hoy.  Estar  en  el  mundo  pero  no 
pertenecer  al  mundo  del  mal  (según  la  enseñanza  de  San  Juan) 

El  mundo  es  redimido  y recreado,  amado  por  Dios.  A la  vez  es 
fruto  de  la  ambivalente  obra  humana,  con  rasgos  salvíficos  y con 


^ Recojo  propuestas  de  S.  Ainin,  loe.  cit.,  págs.  151s.  En  cada  aspecto  de  la  realidad 
hay  retos  globales,  al  respecto  ver  H.  Vos,  "Globaliza^áo:  nossos  desafios",  en  Revista 
Eclesiástica  Brasilera  224  (1996);  L.  Dowbor,  O.  lanni,  P.  E.  Resende  (orgs.).  Desafios  da 
globalizagáo.  Petrópolis,  Vozes,  1998;  J.  Estefanía,  La  nueva  economía.  La  globalización. 
Madrid,  Debate,  1996.  La  visión  nacionalista  es  Uusoria  — a mi  parecer — ; D.  Swamy 
propone  que  la  economía  nacional  sea  desvinculada  del  proceso  global  ("An 
altemative  to  globalisation",  en  Voices  XX/ 1 (1997),  pág.  136).  El  CIASCA  de 
Centroamérica  hace  una  propuesta  holística  y factible:  "Compromiso  hacia  ima 
nueva  sociedad.  Opción  en  tiempos  de  globalización",  en  Pasos  (San  José,  DEl)  No. 
71  (1997),  págs.  1-10;  un  grupo  internacional  de  científicos  ha  elaborado  el  Manifiesto 
del  Foro  Internacional  de  las  Alternativas,  ver  su  texto  en  Pasos  No.  76  (1998),  págs.  33- 
35. 

® 11  Encuentro  de  la  Asamblea  del  Pueblo  de  Dios,  en  Colombia,  1996,  documento- 
memoria,  pág.  41. 

® Ver  Pablo  lüchard,  "Crítica  teológica  a la  globalización  neoliberal",  en  Pasos  No. 
71  (1997),  págs.  31-34. 
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rasgos  de  pecado.  ¿Cuánto  de  lo  primero,  y cuánto  de  lo  segundo, 
hay  en  la  globalización?  ¿En  nuestra  época,  qué  elementos  corres- 
ponden al  eschaton?  ¿Qué  maravillas  del  Reinado  de  Dios  reco- 
nocemos en  la  globalización  hegemónica,  y qué  signos  vemos  en  la 
globalización  de  la  esperanza  de  los  pobres? 

Al  pensar  el  hoy  y el  porvenir  del  mundo,  con  los  ojos  de  la  fe, 
cabe  repensar  nuestra  tradición.  Si  el  Espíritu  creador  anima  la 
creación  y la  condición  humana,  encontramos  sus  huellas  en  lo 
que  ahora  llamamos  globalización.  ¿Exactamente  dónde?  ¿En  qué 
dimensiones  sí,  y en  cuáles  no,  vemos  la  obra  del  Espíritu?  ¿En  qué 
procesos  se  hace  presente  el  Reino?  Ciertamente  esta  ahí  como 
semillas  pequeñas,  como  la  levadura  con  que  la  mujer  hace  fer- 
mentar todo  el  mundo  actual. 


1.4.  Celebrar  la  perplejidad 
y la  esperanza 

Unos  hondos  interrogantes  provienen  de  la  fiesta.  La  cele- 
bración sella  toda  la  teología  del  pueblo  (es  triste  ver  que  la  fiesta 
no  es  asumida  por  la  reflexión  eclesiástica).  Cada  comunidad  tiene 
(según  su  trayectoria  humana  y espiritual)  vivencias  del  Dios- 
alegría  y sus  correspondientes  elaboraciones  teológicas. 

Las  realidades  sacramentales  se  contraponen  a los  festivales 
implantados  por  empresas  y organismos  estatales,  y sobre  todo 
por  medios  mundiales  de  diversión.  Este  es  un  gran  pilar  de  la 
globalización;  el  "pan  y circo"  se  difunde  por  todo  el  planeta. 

¿Es  posible  ser  felices  en  medio  de  este  cambio  de  época? 
Predomina  la  perplejidad.  Hay  pocas  certezas.  El  proceso  mundial 
acarrea  fatiga  y desilusión.  Muchos  dudan  de  que  haya  alternativas. 
Algunos  caricaturizan  lo  global  como  si  fuera  un  monstruo  des- 
tructor. Proliferan  las  preguntas  sin  respuestas  inmediatas.  En 
medio  de  todo  esto,  la  gente  común  celebra  sus  retazos  de  vida.  La 
perplejidad  a veces  nos  mueve  a confiar  en  la  omnipresente  gracia 
de  Dios.  Así  no  quedamos  paralizados.  Más  bien,  el  gozo  com- 
partido es  lo  que  vence  el  desaliento. 

La  fiesta  genuina  no  es  "para  olvidar",  ya  que  ella  reproduce 
la  memoria  colectiva  y forja  el  porvenir.  De  esta  forma,  a partir  del 
pasado  se  celebra  hoy  la  esperanza.  Pues  bien,  ¿esta  fiesta  cristiana 
qué  aporta  a la  globalización?  Ciertamente  relativiza  sus  absolutos. 
Lo  más  importante  pasa  a ser,  no  el  éxito  material  e individual, 
sino  la  alegría  comunitaria  con  Dios;  he  aquí  el  alma  y la  meta  de  la 
humanidad. 

Me  parece  que  lo  lúdico  suscita  excelentes  interrogantes 
teológicos.  ¿Qué  nuevos  mitos  e ídolos  penetran  en  los  festivales 
del  orden  social,  y cómo  bienes  modernos  son  sacralizados  por  la 
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industria  tecnotrónica?  Por  otro  lado,  ¿cómo  los  pobres  de  la 
tierra  están  globalizando  su  alegría,  la  cual  conlleva  resistencia  y 
socialización  de  la  felicidad?  ¿Qué  subversión  del  (des)orden  esta- 
blecido ocurre  en  las  celebraciones  de  la  gente  común?  En  otras 
palabras,  en  el  mundo  contemporáneo  vamos  encontrando  signos 
del  Reino  — como  estas  fiestas  y tantas  otras  joyas  cotidianas — . 
Aquí  y ahora,  ellas  configuran  alternativas  a un  tipo  de  globa- 
lización  deshumanizante.  En  un  sentido  posirivo,  ciichos  signos 
apuntan  hacia  "otra  globalidad":  el  gozo  de  la  Salvación,  puesto 
que  ella  recrea  el  cosmos  y la  condición  humana. 

Hasta  aquí  he  reseñado  el  teologizar  como  un  sentir,  un  orar, 
un  pensar,  un  celebrar.  Así,  de  modo  holístico,  la  población  hace 
teología.  Quienes  hemos  sido  encerrados  por  rejas  racionalistas, 
ahora  podemos  entender  la  fe  desde  la  sensibilidad,  la  oración,  la 
fiesta,  la  acción  transformadora. 


2.  Preguntas  hacia  y desde  la  fe 

La  radicalidad  del  preguntar  proviene  del  cambio  de  época, 
palpado  e intuido  por  los  pueblos  pobres  del  mundo.  En  un 
cambio  de  época  todo  es  sentido  como  transitorio.  Dentro  de  este 
proceso,  la  fe  ofrece  tanto  respuestas  como  preguntas  básicas. 
Recordemos  cómo  Jesús  — según  los  relatos  evangélicos  — refle- 
xionaba y enseñaba  mediante  preguntas  (parábolas,  proverbios, 
interrogantes,  son  los  modos  principales  como  Jesús  dialoga  su 
"teología").  Por  ejemplo:  "¿no  comprenden  el  tiempo  presente?" 
(Le.  12:56),  "¿de  qué  les  sirve  ganar  el  mundo  entero?"  (Me.  8:36), 
"¿dónde  está  su  fe?"  (Le.  8:25). 


2.1.  Interrogante  sobre  la  globalización 

De  acuerdo  con  la  práctica  de  Jesús,  y de  la  hermenéutica  que 
busca  hoy  el  sentido  de  la  fe,  encaramos  la  realidad  global.  ¿Estamos 


Dice  Cristián  Parker:  "los  bienes  seculares  son  convertidos  por  la  industria 
tecnotrónica  en  nuevos  mitos,  resacralizando  así  los  espacios  de  funcionalidad 
introducidos  por  la  racionalidad  científico  técnica".  Religión  y postmodemidad.  Lima, 
CEPS,  1997,  pág.  73.  Son  grandes  cambios  en  el  escenario  cultural  mundial;  ver 
Edgar  Morin,  Cultura  de  rmssas  no  sécula  XX.  Rio  de  Janeiro,  Forense,  1969;  Renato 
Ortiz,  Mundializaca  e cultura.  Sao  Paulo,  Brasiliense,  1994;  Néstor  García  C.,  Consu- 
midores y ciudadanos.  Conflictos  multiculturales  de  la  globalización.  México  D.  F., 
Grijalbo,  1995. 

El  evangelio  de  Marcos  atribuye  a Jesús  más  de  cincuenta  preguntas:  Me. 
2:8,19,25;  3:4,22,33;  4:13,21,30,40;  5:9,30,39;  6:38;  7:18,19;  8:5,12,17-21,23,27,29,36,37; 
9:12,16,19,21,33,50;  10:3,18,36,38,51;  11:17,30;  12:10,15,16,24,26,35-37;  13:2;  14:6,37,48; 
15:34. 
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"ganando  el  mundo  entero",  o bien  estamos  sembrando  semillas  y 
cultivando  las  flores  del  Reino? 

La  globalización  hecha  desde  arriba  ¿beneficia  a las  mayorías 
marginadas,  a los  "últimos"  preferidos  por  Jesucristo  y su  Iglesia? 
Algunos  políticos  dicen  que  el  desarrollo  "chorrea"  hacia  abajo;  la 
verdad  es  que  el  crecimiento  capitalista  conlleva  mayor  desi- 
gualdad. Eticamente,  ¿qué  hacemos  los  cristianos  en  favor  de  un 
desarrollo  sustentable  y equitativo?  La  "otra  globalización",  ¿es 
llevada  a cabo  por  los  pueblos  pobres? 

El  misterio  de  la  Salvación  implica  la  recreación  humana  y del 
cosmos;  Jesús  muestra  cómo  Dios  cuida  los  lirios  del  campo  y 
pregunta:  "¿no  lo  hará  mucho  más  con  ustedes?"  (Mt.  6:28-30;  cf. 
Col.  1:15-20,  Ef.  1:10,15-18).  En  los  actuales  procesos  mundiales, 
¿qué  aspectos  sí  muestran,  y cuales  niegan,  la  recreación  y reca- 
pitulación en  Cristo?  La  comunidad  de  bautizados,  integrantes  del 
Cuerpo  de  Cristo,  criaturas  nuevas,  ¿cómo  estamos  recreando  el 
jardín  del  universo? 

La  gratuidad  de  la  fe  va  de  la  mano  con  obras  eficaces  (ver 
parábola  de  Mt.  25:31ss;  2 Cor.  9:10,  Gál.  5:6,  la  fe  actúa  por  la 
caridad).  Pues  bien,  hoy  nuestra  caridad  al  prójimo  tiene  facetas 
concretas-globales.  ¿Qué  obras  de  la  fe  son  hechas  en  la  economía, 
la  red  financiera,  la  comunicación  planetarias? 

Acogemos  y forjamos  el  Reinado  de  Dios,  establecido  por 
Cristo  en  el  corazón  de  la  persona  y la  historia  humana.  Este 
Reinado  escatológico  está  presente  ¿en  qué  rasgos  de  la  globali- 
zación dominante?  y ¿en  qué  rasgos  de  alternativas  globales  inven- 
tadas por  los  pueblos  pobres?  Desde  abajo,  en  el  día  a día,  ¿cómo 
se  va  globalizando  la  esperanza  de  paz  con  justicia? 

Nuestro  preguntar  no  es  etéreo  y neutral.  Obedece  a la  tradición 
cristiana.  Ella  es  vivida  y pensada  por  la  Iglesia  de  Jesucristo, 
comunidad  peregrina  que  pregunta  y da  respuesta  a los  signos  de 
los  tiempos.  Me  parece  que  la  fe  teologal  de  los  pobres  de  la  tierra 
es  un  rico  reservorio  de  las  preguntas  más  contestatarias  y certeras. 
Desde  esta  historia  creyente  confrontamos  y reorientamos  la 
globalización. 


2.2.  Pregunta  hacia  la  fe 

Los  procesos  globalizadores  trastocan  la  fe  vivida  y pensada 
en  cada  comunidad  humana.  Son  interpelaciones  por  parte  de 
factores  hegemónicos:  la  comunicación  mundial,  la  producción  y 
las  finanzas,  el  desarrollo  científico  y tecnológico,  los  imaginarios 
y las  religiones  internacionales;  y por  parte  de  factores  emergentes 
y más  o menos  alternativos  (la  llamada  globalización  "desde  abajo", 
"de  la  esperanza  de  los  pobres").  Estos  diversos  factores  condi- 
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cionan  el  cómo  creer  hoy;  posibilitan  un  mayor  aprecio  hacia 
facetas  de  la  revelación  y salvación  cristiana;  invitan  a reconsiderar 
contenidos  de  la  fe  que  iluminan  la  actual  condición  humana. 

Las  pautas  globales  positivamente  vinculan  a pueblos  y 
culturas,  pero  también  uniformizan  e imponen.  En  parte  sintonizan 
con  la  calidad  universal  de  la  fe  cristiana;  además  son  motivo  para 
plantear  la  multiforme  inculturación  de  la  fe.  Las  vivencias 
cristianas  ¿continuarán  con  rasgos  sectarios?,  ¿serán  funcionales  a 
un  "occidente  cristiano"  mundializado?,  o bien,  ¿se  articulan  con 
dinámicas  globales  "de  abajo",  como  la  impugnación  del  empo- 
brecimiento, encuentros  simétricos  entre  culturas,  iniciativas  eco- 
lógicas, la  alegría  cotidiana?  Con  respecto  a la  espiritualidad, 
¿crecerá  en  catolicidad,  sin  exclusiones?,  ¿optará  por  incultura- 
ciones  y por  fecundos  diálogos  entre  las  religiones?  ¿Apreciamos 
muchos  nombres  humanos  dados  al  Dios  Unico,  y por  consiguiente 
la  pluralidad  espiritual  y teológica?  El  cambio  de  época,  ¿qué 
incentiva  en  la  pneumatología? 

En  cuanto  al  trabajo  bíblico,  — en  comunidades  de  base  y en  la 
enseñanza  de  la  fe — la  Palabra  es  relevante  para  hechos  de  vida 
local  marcados  por  la  globalización.  A partir  de  la  Palabra  y del 
Espíritu,  ¿encaramos  proféticamente  la  globalización  hecha  desde 
arriba  y la  hecha  desde  abajo?  En  medio  de  estas  realidades,  ¿qué 
nuevos  significados  tiene  el  mundo,  la  Basileia,  la  corporeidad  del 
creyente,  el  acontecimiento  cósmico  de  Cristo,  la  Iglesia  concreta  y 
su  sacramentalidad  universal? 

El  terreno  ético  está  lleno  de  cuestiones  urgentes.  ¿Cómo  el 
fundamento  de  la  moral  — la  fidelidad  a Dios  en  el  amor  al 
prójimo — conlleva  normas  con  las  cuales  reorientar  los  procesos 
globales?  Si  la  modernidad  ofrece  crecimiento  material  pero  sin 
bienestar  para  todos,  ¿qué  principios  éticos  rigen  el  comportamiento 
económico  y político  de  cada  cristiano?  Si  los  vínculos  humanos 
son  medidos  por  el  mercado  y falsos  parámetros  difundidos  por 
los  medios  de  comunicación,  ¿cuál  es  hoy  el  papel  anti-idolátrico 
de  la  fe  cristiana?  Si  la  existencia  humana  y el  cosmos  son  siste- 
máticamente destruidos,  ¿contribuyen  las  religiones  y filosofías 
de  vida  a delinear  juntas  una  ética  y estrategia  planetarias? 

En  cuanto  a las  mediaciones  simbólicas  y festivas,  sacramen- 
tales y litúrgicas,  ¿tienen  signos  inculturados,  corresponsabilidad 
ministerial,  gozoso  anuncio  del  Dios  que  salva  y transforma  todo? 
La  perspectiva  de  género  — que  acentúa  el  misterio  de  Dios  y los 
diferentes  aportes  masculinos  y femeninos — , ¿cómo  motiva  in- 
novaciones sacramentales  y una  más  honda  celebración  de  la  fe? 
¿Los  organismos  de  Iglesia  y las  teologías  se  están  reconciliando 
con  los  ricos  mundos  festivos  y devocionales  de  la  gente  común? 

También  revisamos  la  concepción  de  Dios  creador  y la  reca- 
pitulación universal  en  Cristo,  tomando  en  cuenta  los  procesos  de 
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globalización  y el  porvenir  de  las  comunidades  locales.  Los 
fantásticos  avances  en  la  tecnología,  la  ciencia,  la  subjetividad,  la 
comunicación,  en  buena  parte  muestran  un  obrar  humano  que 
responde  a la  acción  creadora  de  Dios.  Por  otra  parte,  muestran  la 
capacidad  humana  para  hacer  el  mal  y separamos  de  Dios.  Con 
respecto  a todo  esto,  ¿qué  ocurre  en  la  fe  de  las  comunidades 
locales?  ¿Cómo  redescubrimos  al  Dios  creador  en  medio  de  la 
modernidad  globalizada?  ¿Cómo  visualizamos  la  creación  esca- 
tológica  en  Cristo? 

Concluyo.  La  teología  es  más  que  comprender  la  fe;  es  un  sentir 
y orar  los  signos  de  los  tiempos  discernidos  por  la  comunidad 
creyente;  es  un  amar,  pensar,  celebrar  la  peregrinación  humana, 
contradictoria  e incierta,  si  bien  tercamente  esperanzada.  "Esperar 
lo  que  no  vemos,  aguardar  con  paciencia"  (Rom.  8:25).  Confiamos 
en  que  Jesús  Resucitado,  en  que  su  Espíritu  de  Vida  para  todo  el 
universo,  está  transformando  los  procesos  globales.  No  obstante,  la 
buena  siembra  de  trigo  crece  en  medio  de  la  cizaña.  Hay  que 
dejarlos  crecer;  luego  viene  el  discernimiento,  y uno  es  separado  de 
la  otra.  Así  encaramos  la  globalización  hecha  desde  arriba,  lo 
mismo  que  las  dinámicas  globales  de  abajo.  En  estos  procesos, 
donde  crece  lo  saludable  y lo  perverso,  hacemos  preguntas  hacia/ 
desde  la  fe.  El  cambio  de  época,  como  el  que  estamos  atravesando, 
abre  las  puertas  a cuestiones  radicales . En  la  Iglesia  y el  mundo  está 
presente  Jesús  — ¡quien  ha  sido  y es  un  profeta  pregimtón! — . Por 
eso  la  teología  actual  plantea  grandes  interrogantes.  Los  signos  de 
los  tiempos  (los  procesos  globales,  etc.)  motivan  preguntas  hacia  y 
desde  la  fe.  En  la  medida  que  son  preguntas  honestas,  sentimos  a 
Dios  interpelando  el  corazón  y el  acontecer  humano. 


3.  Signos  de  los  tiempos 

Una  fuente  alternativa  de  vida  es  buscada  por  la  humanidad 
mediante  prácticas  simbólicas.  Resalta  la  praxis  de  la  peregrinación: 
en  el  hinduísmo,  islam,  cristianismo,  budismo,  y en  incontables 
pequeñas  tradiciones  religiosas  del  mundo.  Con  pies  y corazones 
nos  dirigimos  hacia  una  vida,  una  sabiduría  y un  gozo  mayores.  En 
la  época  actual,  ricos  símbolos  de  peregrinación  indican  — entre 
otras  cosas — que  los  pueblos  de  la  tierra  avanzan  dentro  y más  allá 
de  la  globalización  Al  respecto  me  sumo  a quienes  postulan 


Ver  S.  Coleman,  J.  Elsner,  Pilgrimage,  past  and  present  in  the  world  religions. 
Cambridge,  Harvard,  1995.  Hoy,  el  viajar,  la  migración,  el  turismo  y otras  actividades 
seculares  tienen  aspectos  de  la  peregrinación;  y por  otra  parte,  en  algunas  sociedades 
crece  la  fuerza  simbólica  de  las  peregrinaciones  religiosas,  "they  resonate  with 
social  processes...  in  the  increasingly  globalised,  plural  socieües  of  the  world"  (pág. 
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"otra  globalización";  ofrezco  unos  elementos  teológicos,  y deseo 
dialogar  con  otros  puntos  de  vista. 

La  teología  cristiana  no  es  una  labor  mental  y doctrinal.  Más 
bien  es  la  relación  amorosa  con  Dios,  la  cual  conlleva  celebración, 
transformación,  conocimiento.  Es,  como  lo  dice  Jon  Sobrino,  un 
"intellectus  amoris".  Me  parece  que  la  agenda  teológica  de  hoy 
comienza  con  los  signos  de  los  tiempos  (inspirada  en  la  Gaudium  et 
Spes  Nos.  4 al  10).  Voy  a considerar  la  globalización  en  lo  local  y 
cotidiano  del  pueblo  de  Dios  donde  nos  afanamos  por  el 
bienestar  humano  que  nos  brinda  la  Madre  Tierra.  Voy  a examinar 
la  fe/esperanza/amor  desde  la  "otra"  historia,  desde  quienes 
— aunque  marginados — claman  y forjan  una  auténtica  felicidad. 

Mi  punto  de  vista  brota  de  una  comunidad  amerindia.  Ella 
anhela  y lucha  cada  día  a fin  de  lograr  el  progreso  moderno. 
¿Anhela  la  globalización  hegemónica,  o la  "otra",  o ambas?  Su 
afán  doloroso  y esperanzador,  y su  vivencia  pluri-religiosa,  confi- 
guran este  aporte  teológico  y ecuménico.  Trato  de  ver  los  aconte- 
cimientos con  la  sensibilidad  y sabiduría  del  pobre.  Estoy  marcado 
por  mi  labor  eclesial  y profesional,  por  mi  condición  masculina  y 
por  mi  opción  socio-política.  Esta  reflexión  sintoniza  con  numerosos 
esfuerzos  inculturados  "desde  abajo",  que  forman  parte  de  vetas 
eclesiales  re-fundantes  y re-creadoras. 


3.1.  Negación  de  la  esperanza 

Consideremos  unos  signos  de  los  tiempos.  Uno  ve  cómo  los 
factores  globales  ponen  a prueba  la  esperanza  creyente,  sin  em- 
bargo a estos  factores  se  contraponen  otras  maneras  de  globalizar 
la  vida. 

Por  un  lado  tenemos  pautas  hegemónicas  que  no  concuerdan 
con  nuestra  fe  en  el  Dios  vivo,  ya  que  los  absolutos  modernos  (a 
pesar  de  su  definición  secularizada)  tienen  un  sentido  politeísta. 
Lo  que  algunos  llaman  el  fin  de  la  historia  no  permite  un  cambio 
cualitativo  del  orden  mundial  vigente,  con  lo  cual  encadenan  la 
esperanza  pascual.  Además,  la  globalización  niega  los  fundamentos 
del  amor,  porque  dos  terceras  partes  de  la  humanidad  están 


213);  N.  R.  Crumrine,  A.  Morirás  (eds.),  Pilgrirrmge  in  Latín  America.  New  York, 
1991;  J.  CheRni,  H.  Branthomme  (eds.).  Les  chemins  de  Dieu.  Histoire  du  pelerinages 
chrétiens  des  origins  a nos  jours.  Paris,  Hachette,  1982. 

La  mujer  redescubre  que  'lo  cotidiano"  es  una  categoría  teológica;  se  refiere  a 
"processes  of  people's  lives";  "we  as  liberation  theologians  appreciate...  how  the 
poor  and  oppressed  see  reality  in  a different  way  from  the  way  it  is  seen  by  the  rich 
and  powerful",  Ada  María  Isasi-Diaz,  "The  present-future  of  EATWOT:  a mujerísta 
perspective",  en  Voices  XIX/1  (1996),  págs.  96s.  (Bangalore,  India). 
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condenadas  al  empobrecimiento.  Por  lo  tanto,  esta  realidad  he- 
gemónica  no  da  cabida  a la  fe-esperanza-amor  del  ser  cristiano. 

No  se  trata  de  descalificar  la  globalización  como  totalmente 
mala  y demoniaca.  La  globalización  tiene  logros  en  las  ciencias  y 
tecnologías,  la  comunicación,  la  razón  crítica,  la  participación  de- 
mocrática, el  consumo  de  bienes  necesarios,  la  migración,  y en 
otros  avances  modernos.  Se  trata  más  bien  de  evaluar  y confrontar 
un  orden  económico-cultural  y fortalecer  vías  alternativas.  El 
sistema  mundial  lo  consume  y carcome  todo.  Sus  logros  son  limi- 
tados, ambivalentes.  No  pueden  ser  tratados  como  dioses.  Al  ver 
que  los  factores  globales  no  aseguran  la  realización  del  ser  humano, 
uno  puede  optar  por  otro  proyecto  mundial,  ecológicamente 
sustentable,  humanizador,  pluriforme. 


3.2.  La  otra  globalización 

Sí.  Existen  otras  rutas;  algunos  las  consideramos  "otra" 
globalización,  la  de  la  esperanza  de  los  pueblos  marginados.  Son 
procesos  emergentes.  Sobresalen  los  siguientes  rasgos:  resistencia 
al  conflicto  militar  e ideológico,  interacción  entre  seres  y entidades 
diferentes,  impugnación  del  maniqueísmo  (como;  lo  moderno  es 
óptimo,  lo  tradicional  no  vale),  producción  y sentido  religioso 
pluralista,  vivencia  local  de  lo  sagrado  con  su  ecíesialidad  y teología 
inculturadas,  movimientos  sociales  realistas,  iniciativas  económicas 
con  afán  de  solidaridad  en  lugar  del  éxito  privado,  sabidurías  de 
pueblos  milenarios.  Al  respecto,  la  maestra  boliviana  Rosa  Khuno 
decía:  "todo  para  todos  y con  todos"  Vale  decir,  la  "otra" 
globalización  incluye  a cada  persona,  es  forjada  mancomuna- 
damente,  da  beneficios  sin  exclusiones. 

Estas  señales  de  vida  no  son  perfectas.  Hay  malezas  y también 
buen  maíz  y trigo.  Son  frágiles  y preciosas  señales  de  la  esperanza 
humana  que  es  transcendental  . Con  respecto  a esto,  nos  nutren 


Algunos  hacen  tajantes  evaluaciones  de  lo  global;  en  lo  económico:  el  movimiento 
mundial  del  capital  privado;  en  lo  político:  marginación  y subordinación  del 
Estado-nación;  en  lo  cultural:  globalización  de  "valores"  del  capitalismo;  ver  aportes 
de  C.  T.  Kurien,  N.  Koshy,  K.  N.  Panikkar  en  el  número  especial  "Theology  in  the 
context  of  globalization",  en  Voices  XX/2  (1997),  págs.  lS-58.  B.  Keam  anota:  la 
economía  capitalista  "systematicaUy  leaves  fundamental  reality  out  of  account", 
"natural  resources.. . the  social  field,  the  polihcal  instituHons  and  the  cultural  world 
are  also  systematicaUy  'consumed'",  en  "A  colossus  with  clay  feet",  en  Concilium 
\997 /l,  págs.  lis. 

Rosa  Khuno;  comunicación  personal  en  Corpa,  Bolivia,  12.  XI.  1997. 

Julio  Lois  dice:  hoy  nos  interesan  las  "utopías  pequeñas",  conjugadas  con  las 
esperanzas  más  fuertes  y con  la  utopía  final  del  nuevo  cielo  y la  nueva  tierra  (J.  Lois 
en  Utopías  y esperanza  cristiana.  EsteUa,  Verbo  Divino,  1997,  págs.  240s.). 
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las  imágenes  del  Evangelio:  las  semillas  pequeñas  del  Reino  ili- 
mitado, la  exaltación  de  los  últimos  (los  no  invitados  al  banquete), 
el  comportamiento  compasivo,  la  sed  y el  hambre  de  justicia.  En 
fin,  nos  conmueven  las  señales  de  la  Basileia  de  Dios.  Son  señales 
que  alimentan  la  opción  por  la  globalización  alternativa. 

Por  una  parte  nos  envuelven  fuerzas  destructoras,  en  las  que 
subyace  el  factor  idolátrico;  por  otro  lado,  contamos  con  símbolos 
de  vida  sin  exclusiones,  debida  a la  salvación  regalada  por  Dios. 
En  otras  palabras,  hay  que  hacer  un  discernimiento  teológico  de  la 
globalización.  Cabe  evaluar  una  realidad  llena  de  símbolos 
contrapuestos.  En  la  globalización  encontramos  tanto  dioses  en- 
mascarados, como  dinamismos  humanizantes;  estas  pequeñas  se- 
millas portadoras  de  "otra  globalización"  nos  planten  una  salvación 
universal. 


3.3.  Lectura  de  los  signos  de  los  tiempos 

Nuestro  discernimiento  asume  la  perspectiva  simbólica  del 
evangelio  de  Juan.  La  salvación  es  vivida  y entendida  mediante 
elementos  de  la  tierra  y de  la  condición  humana.  Jesucristo  es 
anunciado  como  agua,  luz,  vino,  pan,  puerta,  camino,  trabajador, 
pastor  de  ovejas  Esta  hermosa  y honda  simbología  no  es  antropo- 
logo-céntrica;  más  bien  contiene  símbolos  concretos  y holísticos. 
El  llamado  libro  de  los  signos  (Jn.  2:1-12:50),  presenta  siete  signi- 
ficados de  Cristo  para  la  comunidad  creyente  por  medio  de  imá- 
genes corporales,  festivas,  sociales  Con  este  imaginario  cabe 
hoy  confrontar  todo  lo  que  deshumaniza:  la  carencia  de  medios 
materiales  y el  hambre,  dolorosas  enfermedades,  el  robo,  la  in- 
justicia, la  falta  de  fe  en  la  salvación.  Estos  factores  malignos 
atraviesan  la  globalización.  Por  otra  parte,  constatamos  dinámicas 
dadoras  de  vida,  a escala  mundial  y en  lo  cotidiano.  Los  pueblos 
del  mundo,  en  medio  de  luces  y oscuridades,  continúan  su  pere- 
grinación histórica  en  pos  de  la  vida  plena. 


Este  es  el  lenguaje  de  Juan  y su  tradición  teológica.  No  estamos  seguros  cómo 
Jesús  se  llamaba  a sí  mismo,  excepto  con  la  expresión  "hijo  del  hombre"  según  la 
fórmula  galilea  bar  nasha  {ho  hyos  tou  anthrofou,  hijo  del  hombre).  Los  otros  títulos: 
Mesías,  Hijo  de  Dios,  etc.,  corresponden  a la  comunidad  post-pascual.  La  Iglesia 
elabora  éstas  y otras  cristologías.  La  tradición  juánica  ha  contribuido  con  un  rico 
lenguaje  simbólico,  que  hoy  es  retomado  en  las  re-  lecturas  hechas  por  comunidades 
de  base. 

Siete  acontecimientos  contienen  señales  de  la  gloria  de  Dios,  presente  a través  del 
ministerio  de  Jesús:  Juan  2:1-11  (fiesta  matrimonial  en  Caná,  agua  convertida  en 
vino),  4:46-54  (sanación  del  hijo  de  un  funcionario),  5:1-15  (paralítico  de  Betzaida), 
6:1-15  y 6:16-21  (multitud  pobre  es  alimentada,  Jesús  camina  en  el  agua;  estos  dos 
hechos  corresponden  a la  historia  judía  de  liberación),  9:1-41  (ciego  sanado  por 
Jesús,  luz  del  mundo),  11:1-44  (resurrección  de  Lázaro). 
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Al  leer  estos  signos  de  los  tiempos,  de  manera  especial  en  la 
existencia  cotidiana  de  la  gente  común,  vemos  tanto  lo  esperanzador 
como  lo  negativo.  Doy  unos  ejemplos  del  contexto  amerindio.  Los 
medios  de  comunicación  y el  sistema  educacional  resaltan  un  tipo 
de  vida  exitosa;  este  éxito  es  discriminatorio  en  términos  sociales  y 
raciales  (al  identificar  la  calidad  y el  dinero,  y al  exaltar  la  raza 
blanca).  Se  absolutizan  unos  logros  materiales.  También  nos  asedia 
el  fundamentalismo  — ^ya  sea  económico,  político,  religioso — , que 
descalifica  al  "otro".  Por  otra  parte  contamos  con  señales  de  una 
vida  mejor:  la  migración  voluntaria,  lo  intercultural  favorecido 
por  la  modernidad,  formas  tradicionales  de  sanación  que  resuelven 
problemas  fisiológicos  y psicológicos  de  las  mayorías,  mutualidad 
entre  el  varón  y la  mujer,  identidades  locales  que  dignamente 
interactúan  con  los  factores  mundiales,  y tanto  más.  O sea,  leemos 
las  señales  en  nuestro  mundo  polivalente  y anotamos  qué  con- 
cuerda con  la  presencia  de  Dios  que  es  vida  para  todos,  y cuáles 
son  los  mecanismos  destructores  a nivel  mundial  y local. 

Me  parece  que  el  papel  de  una  sana  teología  con  respecto  a la 
globalización  no  es  sustentarla,  ni  tampoco  ser  su  adversaria.  Lo 
que  interesa  es  la  lectura  de  signos  de  esperanza  en  la  existencia 
cotidiana,  local  y mundial.  Aquí  desentrañamos  las  exigencias  del 
amor-fe-esperanza,  y apreciamos  todo  lo  que  contribuye  a afirmar 
la  esperanza  Pascual,  que  transforma  la  humanidad  y el  cosmos. 
Esto  implica  continuar  forjando  "otra"  globalización.  No  es  un 
asunto  unidimensional  (por  ejemplo:  el  crecimiento  económico); 
tampoco  es  una  cuestión  eclesiocén trica  (por  ejemplo:  líderes  de  la 
Iglesia  con  un  peso  moral  mundial).  En  cuanto  a la  reflexión,  me 
parece  incompleta  e ineficaz  si  sólo  tiene  mediaciones  analíticas 
(por  ejemplo:  la  crítica  a los  males  globalizados),  y si  sólo  emplea 
un  logos  occidental  La  labor  teológica  está  atenta  a lo  simbólico 
(con  sus  contraposiciones),  dialoga  con  las  ciencias  humanas  y con 
las  sabidurías  de  la  gente  pequeña  de  la  tierra,  conjuga  la  crítica  a 
la  globalización  con  la  propuesta  de  alternativas. 

Al  llevar  a cabo  esta  labor  teológica  a nivel  local  y mundial, 
nos  damos  cuenta  de  que  la  inculturación  es  un  desafío  intra-inter- 
trans-cultural.  La  interacción  entre  cada  pueblo  y sus  culturas,  por 
un  lado,  y el  acontecimiento  y anuncio  de  Cristo  Salvador,  por  otro 


Una  cuestión  fundamental  es  el  papel  tanto  de  símbolos  como  de  conceptos  en  la 
labor  teológica.  Juan  Carlos  Scannone  reivindica  la  analogía,  que  "asumiendo  la 
estructura  de  la  mediación  simbólica...  la  traspone  al  ámbito  especulativo  del  logos 
filosófico"  (Nuevo  punto  de  partida  de  la  filosofía  latinoamericana.  Buenos  Aires, 
Guadalupe,  1990,  pág.  239).  Así,  lo  simbólico  es  subordinado  al  logos.  Considero 
que  el  símbolo  y el  concepto  son  modos  distintos  y (potencialmente)  comple- 
mentarios de  entender  la  realidad.  Uno  no  es  superior  al  otro. 
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lado,  ocurren  local  y globalmente.  Con  esta  amplia  preocupación 
inculturada  cabe  sopesar  teológicamente  los  procesos  mundiales. 


4.  En  este  mundo,  sin  ser  del  mundo 

Al  participar  en  una  comunidad  eclesial  de  base,  uno  escucha 
a la  gente  que  pregunta  si  el  mundo  de  hoy  puede  ser  una  buena 
casa  para  las  personas  y demás  seres  vivos.  Este  interrogante 
surge  con  frecuencia,  al  contrastar  nuestro  mundo  injusto  con  la 
Palabra  y el  Espíritu  de  Vida.  Uno  escucha  lo  que  dice  la  gente. 
Con  su  sensus  fidei  la  comunidad  cristiana  suele  afirmar  la  bondad 
de  la  creación  y del  progreso  histórico.  La  comunidad  creyente 
suele  igualmente  impugnar  la  maldad,  la  corrupción,  la  violencia, 
la  falta  de  oportunidades  para  la  juventud,  las  estructuras  sociales 
discriminatorias,  el  androcentrismo;  todo  esto  es  visto  como 
contrario  al  plan  de  Dios  que  ama  a la  humanidad.  No  cabe  por 
ende  la  fascinación  ante  lo  global,  ni  una  "abstención  espiritual" 
ante  los  males  de  esta  época.  En  este  sentido,  el  cristiano  no  es 
optimista  ni  es  pesimista.  Más  bien,  cada  creyente  evalúa  los 
signos  de  los  tiempos. 

Al  respecto,  nuestra  reflexión  es  iluminada  por  muchos 
recursos  bíblicos;  de  modo  especial,  por  el  mensaje  de  Juan  sobre 
el  mundo  De  partida,  la  realidad  mundana  es  valiosa:  Dios 
"tanto  amó"  al  mundo...  para  que  toda  persona  que  crea  en  Cristo 
tenga  vida  eterna  (Jn.  3:16  ).  El  mundo  está  salvado  (ver  Jn.  1:29, 
4:42, 6:33,51, 10:36, 12:47, 17:21).  Al  mismo  tiempo,  el  "mundo"  es 
algo  teológicamente  negativo  debido  a la  increencia  judía  y gentil 
hacia  Jesús  y la  oposición  sufrida  por  la  comunidad  cristiana. 
Entonces,  este  kosmos  no  es  lo  cósmico  e histórico,  sino  lo  opuesto 
a Jesús  y sus  discípulos,  vale  decir  el  mundo  del  pecado  y de 
Satanás  En  este  contexto,  ¿qué  podemos  hacer?  Quienes  somos 
discípulos  de  Cristo,  estamos  en  el  mundo,  no  pertenecemos  a él,  y 
somos  enviados  al  mundo  (15:19, 17:11,14-16, 17:18).  Esta  condición 


Recomiendo  los  trabajos  de  R.  Brown,  The  gospel  according  to  John  13-21  (New 
York,  Doubleday,  1970,  págs.  763-765)  y su  The  community  of  the  beloved  disciple 
(New  York,  Paulist  Press,  1979,  págs.  63ss).  Asimismo,  ensayos  latinoamericanos: 
el  mundo  en  el  Nuevo  Testamento,  Elisa  Estévez  y Raúl  Lugo  en  la  Revista  de 
Interpretación  Bíblica  Latinoamericana  (San  José,  DEI-RECU)  No.  21  (1995),  págs.  103- 
114, 127-141,  y Pablo  Richard,  "Crítica  teológica  a la  globalización  neo-liberal",  en 
Pasos  No.  71  (1997),  págs.  31-34. 

Mayormente  Juan  (y  también  Pablo,  pero  no  así  los  sinópticos)  se  refiere  a la 
humanidad  caída,  opuesta  a Dios.  Este  "mundo"  es  incompatible  con  Jesús,  el 
Espíritu,  los  discípulos  (Jn.  4:17;  16:8-11,20;  17:14-16:  18:36).  Odia  a Jesús  y sus 
seguidores  (7:7;  15:18-21).  Por  eso,  Jesús  juzga  el  mtmdo,  no  ora  por  él,  lo  vence 
(9:39;  12:31;  16:33;  17:9);  pertenece  a Satanás  (12:31;  14:30). 


129 


creyente  es  compleja  y exigente.  Aquí  no  voy  a examinar  cada 
texto.  Lo  que  nos  preocupa  es  el  reto  de  la  globalización. 

Opino  que  el  mensaje  de  Juan  acerca  del  kosmos  no  puede  ser 
usado  de  manera  acrítica  para  rechazar  los  actuales  procesos  glo- 
bales, ni  usado  en  favor  de  una  política  confesional;  tampoco  nos 
conduce  a un  oasis  apartado  a fin  de  despreocuparse  de  la  historia. 
Más  bien,  nos  impide  ser  teológicamente  ingenuos.  El  mundo 
actual  está  opuesto  o es  indiferente  a la  presencia  salvífica  de 
Jesucristo  y al  mensaje  eclesial  de  liberación.  La  Palabra  tiene  que 
fundamentar  nuestros  criterios  teológicos. 

Somos  creyentes  en  medio  de  un  mundo  de  pecado  que  Dios 
ha  salvado.  ¿Qué  implica  esto?  Hacemos  la  hermenéutica  de  los 
signos  de  los  tiempos.  Los  factores  globales  y locales  (tanto  los 
hegemónicos  como  los  alternativos)  tienen  que  ser  cuestionados  e 
interpelados.  Estos  factores  no  se  adueñan  ni  controlan  a la  co- 
munidad creyente.  Cuando  confrontamos  absolutos,  e ídolos,  lo 
hacemos  desde  nuestra  terca  fe  en  el  único  Dios  que  salva.  Cuando 
nos  dedicamos  a cultivar  semillas  de  vida  (en  la  familia,  la  acción 
económica  y política,  la  interacción  cultural,  etc.),  lo  hacemos 
apostando  por  "otra  globalización".  A fin  de  cuentas,  la  celebración 
y praxis  cristianas,  en  medio  de  procesos  globales  y locales,  se 
orientan  a la  salvación  de  la  humanidad  y del  cosmos  que  Dios 
ama  incondicionalmente.  En  este  sentido,  estamos  en  el  mundo, 
aunque  sin  ser  del  mundo,  y como  comunidad  eclesial  somos 
enviados  al  mundo. 

A lo  largo  y ancho  de  Latinoamérica  y el  Caribe,  nuestra 
teología  es  histórica,  denuncia  el  statu  quo  y contribuye  al  afian- 
zamiento de  una  sociedad,  humanidad  y cosmos  renovados  Sin 
embargo,  nuestra  reflexión  tiene  vacíos.  No  logramos  que  la  fe  se 
articule  con  un  proyecto  global  (esto  es  dicho  sin  afán  de  neo- 
cristiandad).  Tanto  cierta  evaluación  interna  como  una  crítica 
externa  (que  anotan  la  supuesta  muerte  de  la  teología  de  la  libe- 
ración al  no  existir  hoy  un  proyecto  socialista),  llaman  la  atención 
sobre  el  vacío  de  alternativas  humanas.  Pero,  nuestra  teología  no 
esta  amarrada  a una  propuesta  social  ni  depende  de  aconteci- 
mientos europeos  (como  es  la  mutación  en  el  llamado  mundo 
socialista).  Más  bien,  en  la  actualidad  se  reafirma  una  vocación 
mundial  a la  liberación,  en  sentido  holístico,  la  cual  se  desenvuelve 
adentro  y más  allá  de  la  historia  y el  cosmos. 

Otra  gran  problemática,  en  nuestra  reflexión,  es  lo  micro  y lo 
macro.  Me  parece  que  la  vivencia  de  la  salvación,  en  el  mundo  de 
hoy,  se  da  en  lo  cotidiano  y casi  insignificante,  ¡como  el  poder  de  la 


^ Ver  los  trabajos  sistemáticos  de  R.  Oliveros,  C.  Bof¥,  G.  Gutiérrez,  I.  EUacuría,  J.  L. 
Segundo,  P.  Trigo,  ].  B.  Libánio,  en  Mysterium  salutis.  Madrid.  Trotta,  1990,  dos 
volúmenes. 
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ternura!  A la  vez  damos  testimonio  de  la  salvación  a través  de  la 
macro-praxis;  por  ejemplo,  mediante  tanto  esfuerzo  contra  el 
hambre  y el  empobrecimiento  a escala  mundial.  Nos  han  catalogado 
como  teólogos  interesados  únicamente  en  lo  estructural  y en 
cambios  radicales.  La  verdad  es  que  la  teología  latinoamericana 
hoy  reafirma  las  grandes  causas  junto  a la  minúscula  esperanza, 
las  organizaciones  pequeñas  y sin  caudillos,  la  fuerza  del  rito,  la 
eficacia  histórica  del  amor  entre  personas;  todo  esto  tiene  un 
sentido  global. 

Aquí  cabe  puntualizar  la  actitud  hacia  la  realidad  humana  por 
parte  de  la  pluriforme  reflexión  latinoamericana.  Ella  confronta  el 
(des)orden  mundial  y aporta  a la  refundación  de  la  vida.  Ella  es 
realizada  en  y hacia  el  mundo,  pero  sin  ser  adueñada  por  él. 
Enuncio  estos  aportes. 

a)  La  honda  reflexión  hecha  por  la  mujer  latinoamericana 
acentúa  lo  cotidiano  y holístico,  la  simbología  y la  relaciona- 
lidad.  Impulsa  la  perspectiva  de  género.  Distingue  lo  que  da 
vida  y los  signos  concretos  del  Misterio,  por  un  lado,  y lo  que 
tiene  que  ser  transformado  (por  ejemplo:  el  patriarcado  y otras 
estructuras  de  maldad),  por  otro  lado. 

b)  La  teología  afro-americana  impugna  este  mundo  (la  escla- 
vitud, las  discriminaciones  de  hoy);  entiende  a Dios  en  términos 
de  la  identidad  y sacralidad  negras;  ora  y lucha  en  favor  de 
una  tierra  de  leche  y miel. 

c)  Las  teologías  indias  discrepan  con  el  "veneno  del  ma- 
terialismo económico  y tecnicista",  anuncian  un  "cambio 
verdadero  que  construya  una  casa  grande  en  donde  vivamos 
todos  los  pueblos  de  la  humanidad",  y agradecen  estar  en  esta 
tierra,  jardín  de  Dios,  donde  "nosotras  y nosotros  somos  sus 
cuidadores" 

d)  La  teología  bíblica  hecha  por  las  comunidades  constituye 
(según  el  decir  brasileño)  una  caminhada;  cuestiona  toda  prin- 
cipalidad e idolatría  dentro  de  nuestro  mundo;  lee  la  Palabra  y 
alaba  a Dios  con  los  ojos  y las  voces  de  los  pobres,  y con 
confianza  en  lo  que  se  consigue  dentro  de  la  historia  y en  el 
cielo. 

e)  La  matriz  teológica  (resumida  por  ejemplo  en  la  obra 
Mysterium  liberationis)  elabora  los  temas  clásicos  con  una  espi- 
ritualidad y epistemología  desde  el  pobre;  examina  el  pecado 
deshumanizador;  afirma  el  derecho  a la  justicia  y al  gozo, 
donde  la  música  de  Dios  revela  el  camino  de  la  humardzación 
y del  estar  bien  en  esta  tierra. 


^ Trozos  del  Mensaje  Final,  III  Encuentro  Latinoamericano  de  Teologías  Indias, 
Nos.  10-11,  Vinto,  Boüvia,  agosto  de  1997. 
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Por  consiguiente,  estas  cinco  grandes  corrientes  teológicas  son 
hechas  dentro  y transcendiendo  nuestro  mundo. 

¿Qué  ocurre  con  la  inculturación?  La  realidad  cósmica,  que 
proviene  de  Dios,  y la  historia  humana,  donde  el  Hijo  de  Dios  se  ha 
encamado  y ha  resucitado,  son  realidades  buenas.  No  obstante, 
están  heridas  y dañadas  por  el  pecado  y la  acción  del  Maligno.  Lo 
primero  y lo  segundo  afectan  los  procesos  globales  y locales.  Por 
eso,  la  in-culturación  (y  su  teología)  asume  todo  lo  bueno  en  la 
realidad  humana;  ella  es  hecha  en  la  actividad  laboral  que  anticipa 
el  Reino,  en  el  juego,  la  celebración  y el  amor  que  son  mediaciones 
de  la  gloria  de  Dios.  También  llevamos  a cabo  la  ex-culturación,  al 
ser  necesario  desafiliarse  de  costumbres  idolátricas  de  hoy, 
particularmente  en  cuanto  al  llamado  mercado-total  que  desfigura 
la  existencia  humana  y hasta  corrompe  lo  sagrado.  En  generé,  la 
inculturación  es  tarea  — en  medio  de  cada  pueblo  y contexto 
histórico — de  la  comunidad  eclesial.  No  se  trata  de  una  conquista 
socio-cultural  (hacer  llegar  el  cristianismo  adonde  está  ausente),  ru 
es  una  moratoria  de  la  utopía  (en  nuestra  época  cargada  de  escep- 
ticismos). Como  iglesias,  con  audacia  evangélica,  nos  vamos  in- 
culturando en  "otra  globalización".  Estamos  en  el  mundo  y no 
somos  del  mundo. 


5.  Comunidad  de  esperanza,  hoy 

Somos  células  de  iglesias  locales,  y formamos  parte  de  una 
oikumene  universal.  En  la  medida  que  somos  comunidades  de 
esperanza,  ¿cómo  encaramos  los  procesos  globales  y locales?  Es- 
tamos llamados  a ser,  en  primer  lugar,  sacramento  de  comunión; 
ello  se  contrapone  a la  inequidad  mundial  y a la  exclusión,  y 
contribuye  cotidiana  y esperanzadamente  a transformar  la  tierra  y 
a gozar  del  cielo.  De  esto  modo  puede  definirse  la  eclesialidad.  No 
somos  pues  un  ghetto  de  verdad  y rectitud.  Nos  corresponde  ser 
una  comunidad  sin  fronteras  y ecuménica,  forjadora  de  amor  y 
esperanza  en  el  mundo  actual.  Al  respecto  deseo  hacer  tres  ano- 
taciones. 

Primero.  Nuestro  aporte  específico  a las  alternativas  de  carácter 
global  y local;  vale  decir,  a la  "otra"  globalización.  No  cabe  ser 
sectarios,  ni  intentar  levantar  o reconstruir  obras  de  cristiandad 
(como  lo  sueñan  personas  nostálgicas  en  Europa  y en  América).  La 
misión  específica  es  dar  testimonio  público  de  la  esperanza  que 
proviene  del  Cristo  Pascual.  Esto  implica,  de  manera  concreta, 
colaborar  en  pequeñas  y grandes  tareas  alternativas,  sembrar 
plantas  y cultivar  flores  diferentes  y complementarias,  con  lo  cual 
estamos  al  servicio  de  la  nueva  humanidad.  Esta  misión  eclesial 
tiene  una  vertiente  política  en  vista  de  que  vamos  más  allá  del 
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orden  mundial  (del  "fin  de  la  historia"),  que  no  permite  el  cambio 
cualitativo.  Este  aporte  político  es  contestatario  y urgente,  dado 
que  los  medios  de  comunicación  difundidos  a nivel  planetario  nos 
adormecen  la  mente  y el  corazón. 

Por  ejemplo,  en  la  vapuleada  y minúscula  Centroamérica, 
groseramente  agredida  por  el  imperialismo,  unas  instancias  civiles 
y eclesiales  se  atreven  a dar  la  buena  nueva  de  opciones  globales  y 
locales  Ellas  plantean  posibilidades  en  el  terreno  económico, 
socio-político  y cultural,  vis-a-vis  la  globalización;  también  postulan 
que  hagamos  historia  humana  (no  euro-céntrica),  y subrayan  las 
cualidades  personales  de  quienes  desean  forjar  un  mundo  ge- 
nuinamente  nuevo. 

En  términos  generales,  la  Iglesia  da  este  testimonio  liberador 
desde  su  ubicación  en  medio  de  los  pobres;  ella  humildemente  es 
sacramento  de  la  salvación  universal.  Ella  no  es  la  cúspide  espiritual 
de  los  acontecimientos  mundiales;  tampoco  está  encargada  de 
enterrar  a las  víctimas  de  la  globalización.  Nuestro  testimonio 
cristiano  se  suma  a lo  hecho  por  otras  religiones  que  también 
buscan  paz  con  justicia;  en  medio  de  un  proceso  histórico  am- 
bivalente, damos  testimonio  y adoramos  al  Dios  vivo.  En  este 
sentido,  como  discípulos  de  Cristo  — el  único  sacramento — somos 
portadores  de  la  buena  noticia  de  la  salvación  en  este  mundo 
amado  por  Dios. 

Segundo.  El  diálogo  y la  acción  pluri-religiosa  con  la  finalidad 
de  ser  más  humanos,  lograr  bienestar  ecológico  y crecer  espi- 
ritualmente, según  las  diversas  tradiciones.  Es  un  componente  de 
la  "otra"  globalización.  En  términos  cristianos,  vale  distinguir  la 
misión  eclesial  fiel  a la  salvación  universal  en  Cristo,  por  un  lado, 
y los  errores  de  explícitas  o sutiles  cristiandades  que  colonizan, 
absorben  o destruyen  otros  pueblos  y sus  religiones,  por  otro  lado; 
esto  último  nada  tiene  que  ver  con  la  misión  católica  de  la  Iglesia. 
Constatamos  hoy  que  entre  las  denominaciones  cristianas  dis- 
minuyen algunas  barreras,  pero  entre  las  religiones  del  mundo  (y 
dentro  de  cada  una;  entre  la  dirigencia  ilustrada  y la  religiosidad 
popular)  crecen  los  obstáculos  y las  incomunicaciones. 

Deseo  recalcar  el  diálogo  con  la  religiosidad  cotidiana.  En  el 
contexto  asiático,  por  ejemplo,  uno  puede  compartir  el  sentir  y 
pensar  hindú  con  respecto  a shakti,  vale  decir,  "la  energía...  la 
admiración  que  el  pueblo  manifiesta  hacia  el  universo"  Uno 


Ver  el  "Compromiso  hacia  vma  nueva  sociedad.  Opción  en  tiempos  de 
globalización",  taller  realizado  bajo  el  auspicio  de  los  jesuítas  en  el  Centro  de 
Investigación  y Acción  Social  para  Centro  Ainérica  (CIASCA),  publicado  en  Pasos 
No.  71  (1997),  págs.  1-10. 

^ A.  M.  Abraham  Ayrookuzhiel,  The  sacred  in  popular  hinduism.  Madras,  Christian 
Literature  Society,  1983,  pág.  23. 
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también  puede  interactuar  con  la  fe  popular  que,  como  la  caracteriza 
Félix  Wilfred,  "es  una  pluriforme  vivencia  de  Dios,  emplea  el 
lenguaje  del  símbolo,  el  signo,  el  icono,  y lleva  a cabo  diferentes 
tipos  de  culto"  la  religión  del  pueblo  no  es  un  politeísmo  (como 
dicen  quienes  tienen  prejuicios  etnocéntricos  y políticos).  Aquí  es 
urgente  el  diálogo.  Ello  favorece  la  globalización  de  las  diferencias 
culturales,  y la  interacción  entre  diversos  lenguajes  espirituales 
que  contribuyen  (cada  uno  a su  modo)  a configurar  la  liberación. 
Estos  procesos  inter-religiosos  promueven  la  irrestricta  comunidad 
de  la  esperanza;  ella  es  auténticamente  ecuménica:  todo  el  universo 
es  una  casa  en  común. 

Esta  segunda  preocupación  cristiana  implica  revisar  nuestra 
perspectiva  y acción.  Personas  proféticas,  como  es  el  caso  del 
obispo  brasileño  Pedro  Casaldáliga,  proponen  un  macro-ecu- 
menismo.  Este  abarca  a iglesias  y religiones,  y conjuga  lo  cultural, 
lo  ecológico,  lo  político  y lo  espiritual.  En  mi  contexto  particular 
veo  cómo  la  población  católica  entreteje  aportes  de  diferentes 
religiones  en  sus  prácticas  de  sanación,  celebración  y en  otros 
asuntos  vitales;  me  parece  que  esta  forma  pluri-religiosa  de  ser 
creyente  tiene  fundamentos  cristo-pneumáticos  Muchos  pre- 
suponen que  la  Iglesia  es  mono-cultural  y mono-religiosa.  Pero 
desde  sus  orígenes  la  Iglesia  ha  incluido  elementos  judíos,  sama- 
ri taños,  griegos,  gentiles,  etc.,  y durante  estos  dos  mil  años  existen 
una  serie  de  procesos  de  in-culturación  e in-religionación. 

Tercero.  Somos  una  comunidad  de  varones  y mujeres.  Esto 
enriquece  las  dinámicas  de  la  "otra"  globalización.  Tanto  mujeres 
como  varones  tenemos  nuestras  maneras  de  sentir  y nombrar  a 
Dios,  y maneras  de  compartir  fidelidad  y de  construir  juntos  con 
elementos  diferentes.  Cuando  establecemos  estos  vínculos 
transformamos  el  mundo  uniforme  y totalitario,  que  pasa  a ser 
como  una  bella  sinfonía  gracias  a diferentes  talentos  e instrumentos 
musicales;  cuando  esto  ocurre,  todos  crecemos  en  santidad. 

La  "otra"  globalización  tiene  como  piedra  angular  la 
perspectiva  y práctica  de  género,  en  una  causa  común.  Todo  y 
todas/todos  somos  renovados  cuando  como  varones  y mujeres 
juntamos  nuestras  manos  y cuidamos  la  Tierra,  nuestra  única  casa. 


F.  Wilfred,  "Faith  without  'faith'?  Popular  religión;  a challenge  to  elitist  theology 
and  liturgy",  en  P.  Puthanangady  (ed.).  Popular  Devotions.  Bangalore,  NBCLC, 
1986,  pág.  606.  En  este  seminario,  una  conclusión  es:  en  el  contexto  socio-político  de 
India,  la  devoción  popular  es  alienante  porque  no  promueve  la  creatividad  del 
pueblo  (en inglés:  it  does  not  "eücit  creahve  power  in people",  obra  citada,  pág.  695). 
Wilfred  entiende  el  problema  no  como  alienación  del  pueblo,  sino  como  el  hecho 
de  que  la  élite  racionalista  está  alienada  del  lenguaje  simbólico  del  pueblo  {obra 
citada,  págs.  598-601). 

Ver  mi  "Trenzado  de  religiones",  enAIlpanchis  (Cusco,  Perú)  No.  48  (1996),  págs. 
81-106. 
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En  la  medida  que  la  Iglesia  carga  las  cadenas  androcéntricas 
(negando  los  aportes  distintos  y la  mutualidad  entre  varón  y 
mujer)  cada  persona  es  una  minusválida.  Una  gran  preocupación, 
hoy,  es  que  la  voz  y labor  de  un  sector  humano  no  sea  impuesto 
sobre  otros.  (Al  respecto,  anoto  que  un  aporte  como  el  mío  es 
masculino;  no  soy  portavoz  de  la  humanidad). 

Esta  opción  holística  conlleva  imágenes  esperanzadoras.  Por 
ejemplo,  las  teologías  africanas  hechas  por  mujeres  y varones 
tienen  una  mística  maravillosa.  Como  dice  Arme  Nasimiyu-Wasike: 

...como  cristianas  y como  mujeres  que  presenciamos  el  poder 
liberador  de  Cristo,  desempeñamos  dos  responsabilidades:  testi- 
moniar el  amor  y cuidado  de  Dios  en  favor  del  universo,  y 
testimoniar  la  permanente  tarea  humana  de  crear  un  mundo 
nuevo 

Este  poder  sustenta  una  alternativa  global.  Se  trata  del  poder 
de  Dios  creador,  y del  poder  ser  discípulos  de  Cristo  salvador; 
gracias  a estos  poderes  visualizamos  y construimos  alternativas 
en  esta  tierra,  como  signos  del  Basileia.  Además,  al  confrontar  las 
potestades  de  nuestra  época,  releemos  el  Evangelio.  Al  respecto, 
Kwame  Bediako  acota: 

...la  Cruz  desacraliza  todos  los  poderes,  instituciones  y estructuras 
que  rigen  la  existencia  humana  y la  historia...  despojándolas  de 
sus  pretensiones  absolutistas 

Considero  que  a medida  que  varones  y mujeres  colaboramos 
en  la  labor  teológica,  conjugando  sensibilidades  y conocimientos 
en  favor  de  la  vida,  una  humanidad  nueva  es  posible  y deseable. 


Conclusiones 

Al  encarar  el  reto  de  la  globalización,  la  teología  una  vez  más 
ve  que  ella  misma  tiene  que  ser  holística:  sentir,  orar,  pensar, 
celebrar;  son  cuatro  facetas  de  la  teología  de  la  vida.  Nos  hacemos 
preguntas  hacia  la  fe  y desde  la  fe.  Un  cambio  de  época  nos  exige 


A.  Nasimiyu-Wasike  en  Jesús  in  African  Christianity  (eds.  J.  N.  K.  Mugambi, 
Laurenti  Magesa).  Nairobi,  Initiatives  Publishers,  1989,  pág.  133. 

Kwame  Bediako,  Christianity  in  Africa.  Edinburgh  and  New  York,  Edinburgh 
University  Press  and  Orbis  Books,  1995,  pág.  245.  Su  planteamiento  hermenéutico 
es:  "by  paying  attention  to  the  resonances  of  the  biblical  categories  into  the  African 
primal  world-view,  the  desacralising  impact  of  the  Cospel  is  experienced  afresh" 
(pág.  245). 
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hacer  preguntas  de  fondo.  También  leemos  los  signos  de  nuestra 
época,  discernidos  desde  el  corazón  del  pueblo.  La  globalización 
hegemónica  constituye  una  prueba  de  fe.  La  "otra"  globalización 
es  como  un  fuego  cálido  y fecundo,  conlleva  una  cauta  esperanza. 

Hemos  interpretado  las  realidades  globales /locales  desde  el 
sentir  del  pobre,  desde  su  sabiduría  ylucha,  desde  el  reverso  de  la 
historia  abierta  hacia  la  Buena  Nueva.  Inspirados  por  el  mensaje 
de  Juan,  hoy  planteamos  el  discipulado  y la  misión  en/hacia  el 
mundo,  sin  pertenecer  al  statu  c¡uo.  Nuestras  teologías  están  inscritas 
en  la  peregrinación  humana  hacia  la  vida  plena.  Según  estas 
reflexiones,  la  Iglesia  tiene  responsabilidades  específicas  ante  la 
globalización  hegemónica  y ante  la  "otra".  Hemos  subrayado  la 
colaboración  entre  las  religiones,  y la  propuesta  holística  elaborada 
por  varones  y mujeres. 

En  cuanto  a la  inculturación,  los  actuales  procesos  globales  no 
dan  cabida  al  etnocentrismo;  no  es  posible  encerrar  la  fe  cristiana 
en  una  cultura.  Las  amplias  tareas  inculturadoras  brotan  del  Es- 
píritu de  la  Vida;  ella  transforma  y conduce  los  acontecimientos, 
las  energías  religiosas,  el  corazón  y la  praxis  humana.  Pero,  nuestra 
esperanza  es  cautelosa;  el  buen  trigo  y las  plantas  malignas  crecen 
juntas  en  el  terreno  de  la  historia  (Mt.  13:24-30).  Puede  decirse  que 
algunos  factores  globales /locales  pasarán  por  el  fuego,  y que  otros 
elementos  globales /locales  pueden  ser  disfrutados  por  toda  la 
humanidad.  La  maldad  no  es  reemplazada  de  manera  mágica 
(¡revolucionaria!)  por  la  bondad.  Más  bien,  lo  bueno  de  la  glo- 
balización crece  junto  a lo  negativo.  Esto  exige  llevar  a cabo  un 
proceso  de  discernimiento  y asumir  opciones  de  vida. 

Nos  hallamos  en  medio  de  la  crisis  de  la  civilización  moderna. 
Algunos  factores  globales  son  cuestionados  y reemplazados  por 
semillas  y plantas  nuevas.  En  todos  los  rincones  del  mundo  rebrotan 
bellas  flores  y utopías  realistas;  si  hay  conexiones  y alianzas  entre 
ellas,  se  afianzará  la  "otra  globalización".  Resaltan  las  acciones 
simbólicas  llevadas  a cabo  por  la  gente  común  (la  peregrinación,  la 
celebración);  de  este  modo  crece  el  clamor  por  la  vida  y por  el 
sentido  de  la  globalización.  Una  sólida  reflexión  en  la  fe  del  pueblo 
tiene  que  encarar  el  contexto  global  y local  donde  ella  se  de- 
senvuelve. Nuestra  labor  teológica  se  inscribe  en  la  dinámica 
creyente  del  clamor  y la  sabiduría  del  pueblo.  Veamos,  en  los 
capítulos  siguientes,  cómo  la  vivencia  creyente  de  la  gente  común 
contribuye  a la  elaboración  teológica  en  América  Latina. 
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Tercera  Parte 
Arco  iris  latinoamericano 
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Capítulo  V 
Rutas  teológicas  del  pueblo 


En  el  vasto  y multicolor  mundo  latinoamericano,  se  han  abierto 
nuevas  rutas  y avenidas  teológicas;  en  ellas  resaltan  la  condición 
humana  y la  fe  del  pobre.  Esto  no  proviene  de  una  idea  ni  de  un 
pragmatismo;  más  bien  se  debe  a una  realidad  transcendente/ 
encamada.  Dios  camina  en  medio  del  pueblo  pobre,  opta  por  él,  y 
ofrece  su  salvación  a todo  ser  humano.  Esto  determina  el  sentir, 
pensar,  amar,  es  decir  la  teología  característica  de  estas  tierras. 

La  teología  de  la  liberación  nació  y sigue  naciendo  de  la  com- 
pasión con  los  que  sufren  y del  compromiso  con  su  marcha 
liberadora  ^ . 

Se  puede  decir  que  la  teología  latinoamericana  y caribeña, 
nacida  en  los  años  sesenta,  ha  madurado,  y ahora  pasa  de  un  siglo 
a otro  con  nuevos  interrogantes  y temáticas.  Voy  a subrayar 
cuestiones  metodológicas,  y de  manera  especial  la  producción 
teológica  atenta  a las  expresiones  creyentes  del  pueblo. 

El  "cómo"  se  hace  teología  brota  del  "quién":  una  amplia 
gama  de  personas  y grupos,  un  arco  iris  latinoamericano.  Esta 


^ Clodovis  Boff,  "Epistemología  y método  de  la  teología  de  liberación",  en  Mysterium 
liberationis.  Madrid,  Trotta,  1990, 1,  pág.  89. 
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producción,  hecha  por  un  sujeto  multicolor,  conlleva  una  me- 
todología plural.  Junto  a los  ensayos  sistemáticos  (J.  L.  Segundo,  L. 
Boff  y otros),  está  la  elaboración  de  la  mujer,  de  comunidades 
indígenas  y negras,  de  círculos  bíblicos.  El  denominador  común  es 
creer  tenazmente  en  la  Vida,  comprender  desde  la  fe  la  vida 
cotidiana  en  un  mundo  globalizado,  ser  fieles  a la  Palabra  y al 
Espíritu.  A la  revelación  del  Dios  vivo  nos  acercamos  desde  varios 
puntos  de  vista:  la  racionalidad  moderna;  las  perspectivas  sim- 
bólicas, étnicas,  históricas,  ecológicas  y de  género.  Un  denominador 
común  es,  con  fe,  intentar  transformar  la  realidad  con  los  criterios 
de  un  pueblo  pobre.  Los  últimos  buscan  lo  primordial:  la  salvación. 
A esta  peregrinación  del  pueblo  nos  sumamos  teólogos  y teólogas 
que  aportamos  nuestros  talentos. 

En  este  continente  sentimos  el  llamado  a ser  comunidad  de  fe 
con  diferentes  expresiones  y búsquedas  de  fidelidad  al  Dios  Vivo; 
vale  decir,  el  llamado  a ser  católicos,  ecuménicos,  y a avanzar  en  el 
diálogo  y la  colaboración  inter-religiosa.  La  teología  católica  in- 
vestiga "a  la  luz  de  la  fe  toda  la  verdad  contenida  en  el  misterio  de 
Cristo"  (Vaticano  II,  Dei  Verbum,  No.  24).  Dios  ofrece  su  salvación 
a toda  la  humanidad;  por  diversas  vías  nos  acercamos  a la  verdad, 
desde  una  gama  de  paradigmas  socio-culturales.  A menudo 
olvidamos  el  hecho  de  que  el  Espíritu  Santo 

...no  afecta  únicamente  a los  individuos,  sino  también  a la  so- 
ciedad, a la  historia,  a los  pueblos,  a las  culturas,  y a las  reli- 
giones (Juan  Pablo  II,  Redemptoris  Missio,  No.  28). 

Una  teología  fiel  a la  obra  del  Espíritu  en  el  mundo  de  hoy  no 
concuerda  con  tanta  segregación  de  carácter  económico,  racial, 
cultural,  religioso.  El  Espíritu  suscita  un  pensar  ecuménico  y libe- 
rador. Lo  más  importante  es  la  praxis  del  amor.  (Esto  define  nuestro 
paradigma  teológico,  como  es  explicado  en  el  capítulo  siguiente). 

Voy  a reseñar  formas  latinoamericanas  de  hacer  teología:  sus 
recursos  y metodologías,  sus  modos  de  caminar  hacia  el  misterio 
de  la  Vida  Un  aspecto  será  subrayado:  pensar  desde  la  experiencia 
de  dolor  y esperanza,  desde  la  fe  y las  religiosidades  del  pueblo. 


1.  Bases  del  pensar  latinoamericano 

En  cada  teología  cristiana,  las  fuentes  inagotables  son  las 
maneras  de  comunicación  de  Dios  con  la  humanidad,  por  medio 


^ Ver  J.  B.  Libánio  "Diferentes  paradigmas  na  historia  da  teologia",  págs.  3S48,  y P. 
F.  C.  de  Andrade,  "Novos  paradigmas  e teologia  latinoamericana",  págs.  49-62,  en 
M.  F.  dos  Anjos,  Teología  e novos  paradigmas.  Sao  Paulo,  SOTER-Loyola,  1996. 
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de  la  Palabra  y el  Espíritu;  con  ella  dialogan  las  elaboraciones 
humanas:  la  sabiduría,  el  arte,  la  espiritualidad,  la  lucha  por  la 
vida,  la  celebración.  En  cada  contexto  hay  que  ver  en  qué  medida 
estas  elaboraciones  son  una  respuesta  a la  revelación  divina. 

1.1.  Palabra  y Espíritu 

La  revelación,  mediante  Cristo  y su  Espíritu,  es  acogida  por  la 
comunidad  creyente.  Ya  hemos  constatado  cómo  el  conjunto  del 
pueblo  de  Dios  entiende  y celebra  la  presencia  de  Dios,  Cristo  y su 
Espíritu  de  amor  (capítulo  2).  La  población  creyente  lee  los  signos 
de  los  tiempos  con  los  criterios  del  amor  dado  por  el  Espíritu. 
También  hay  abundante  evidencia  de  la  puesta  en  práctica  de  la 
Palabra  por  medio  de  la  solidaridad  humana  y la  fe  incondicional 
en  Dios  (como  fue  planteada  por  Jesucristo).  Por  lo  tanto,  es  en  el 
seno  del  pueblo  de  Dios  donde  los /las  teólogas  examinamos  la 
Revelación. 

La  comunión  en  el  Espíritu  implica  que  la  teología  sea 
ecuménica.  Vale  decir,  que  exprese  lazos  entre  las  denominaciones 
cristianas,  diálogo  entre  las  diversas  religiones  que  están  en  favor 
de  la  vida  (el  macroecumenismo),  y la  apertura  hacia  posturas 
seculares  y humanistas  (también  llamadas  no-creyentes).  Cuando 
el  ser  cristiano  tiene  un  cariz  sectario,  no  se  aprecia  ni  comprende 
el  amor  de  Dios  presente  en  nuestra  realidad  multicultural  y 
plurirreligiosa. 

Los  fundamentos  de  la  teología  — la  Palabra  y el  Espíritu, 
acogidos  en  la  Iglesia — alimentan  el  modo  como  el  pueblo  siente  y 
entiende  la  fe,  y asimismo  alimentan  las  elaboraciones  teológicas 
(tanto  pastorales  como  profesionales).  Estas  tres  maneras  de  hacer 
teología  tienen  relaciones  fecundas,  gracias  a que  están  alimentadas 
por  las  mismas  fuentes. 


1.2.  Sabidurías  del  pueblo 

En  este  continente  existen  numerosas  pautas  simbólicas  y 
conceptuales  con  las  que  se  piensa  la  fe.  En  las  sabidurías  del 
pueblo  resalta  la  "relacionalidad",  esto  es,  la  praxis  y comprensión 
de  lo  correlaciona!  entre  todas  las  entidades  vivientes.  Esto  implica 
que  la  teología  no  es  hecha  en  términos  de  un  sujeto  (creyente, 
pensador)  y un  objeto  (concepto  de  la  fe);  más  bien  se  trata  de  las 
relaciones  entre  seres  vivientes  diferentes.  Acentúa  asimismo  lo 
cotidiano  y global.  Por  eso,  la  fe  es  comprendida  desde  el  día  a día 
doloroso,  marcado  por  el  hambre,  lo  familiar,  el  trabajo,  y también 
desde  la  significación  cotidiana  de  la  fiesta,  la  ayuda  mutua,  la 
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capacidad  económica  y tecnológica  del  pueblo.  Desde  esta 
cotidianidad  se  ve  el  universo  humano  y la  presencia  de  la  divi- 
nidad. Es  la  perspectiva  de  pueblos,  con  diversas  sabidurías,  que 
caminan  dentro  y hacia  el  Misterio. 

Por  otra  parte,  cada  ser  humano  es  atraído  por  ídolos  con- 
temporáneos, tiende  a negar  al  otro  y se  aparta  de  la  presencia  de 
Dios.  Por  consiguiente,  la  teología  examina  con  ojo  crítico  las 
acciones,  las  palabras,  los  símbolos  del  pueblo.  Dado  el  poder  de 
los  medios  de  comunicación  y la  publicidad,  el  sentido  común  de 
la  gente  contiene  tanto  su  afán  de  vida  como  la  subordinación  a la 
mentira  y deshumanización  institucionalizada.  Por  ello,  la  sabiduría 
creyente  del  pueblo  no  es  la  voz  de  Dios.  Ella  requiere  de  un 
discernimiento. 


1.3.  Arte  y espiritualidad 

En  América  Latina,  la  renovación  teológica  suele  ser  atribuida 
a la  comunidad  eclesial  con  su  pensamiento  liberador.  Así  es.  No 
obstante  éste  no  es  un  factor  aislado.  Otros  factores  importantísimos 
son:  la  espiritualidad  bíblica  (de  evangélicos  y católicos),  el  arte  y 
la  contemplación  por  parte  de  la  gente  común,  los  ritos  y las 
fiestas,  la  música  y danza,  el  canto  y la  peregrinación.  Estos  y otros 
factores  constituyen  las  bases  del  pensar  lahnoamericano  de  la  fe. 
Insisto,  no  solamente  es  algo  conceptual;  más  bien,  entender  la  fe 
es  posible  desde  lo  afectivo,  lo  espiritual,  lo  simbólico.  Así  tenemos 
una  forma  holística  de  vivir  en  la  presencia  de  Dios  y de  transformar 
la  realidad  en  su  conjunto. 

La  belleza,  apreciada  y construida  cotidianamente  por  el 
pueblo,  es  palpable  en  los  ritos,  relatos  orales  y símbolos  que 
caracterizan  los  cristianismos  del  pueblo.  Tanto  el  catolicismo  de 
base,  como  las  comunidades  evangélicas,  como  otras  estructuras 
de  religiosidad  autóctona  y sincrética,  tienen  tesoros  de  comunión 
con  lo  sagrado,  con  mil  detalles  hermosos  y hondamente  espi- 
rituales. La  realidad  transcendente  es  comprendida  mediante  lo 
corporal,  la  solidaridad  ante  necesidades  básicas,  el  compartir 
alimentos  de  vida;  éstos  y tantos  elementos  bellos  pasan  a ser 
factores  de  renovación  teológica. 


1.4.  Lucha  por  la  vida 

La  mayor  parte  de  la  población  a duras  penas  sobrevive;  su 
lucha  es  por  el  pan  y condiciones  humanas  básicas.  Esta  es  la  base 
de  su  racionalidad,  su  experiencia  de  fe,  su  proyecto  de  vida.  En 
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algunas  ocasiones  la  gente  organiza  acciones  y programas  de 
cambio  estructural.  Hace  unos  años  sobresalían  las  expectativas 
económicas  y políticas.  Hoy  se  reafirma  el  sentido  integral  de  la 
liberación.  Esto  conlleva  identidad  y resistencia  cultural,  orga- 
nización micro  y macro  social,  democratizar  la  democracia,  sanación 
del  cuerpo  y el  alma,  tareas  ecológicas,  construcción  de  relaciones 
de  género,  comunión  espiritual,  iniciativa  familiar  y comunitaria, 
corregir  la  economía  global,  y tanto  más.  Todo  esto  es  tomado  en 
cuenta  por  el  discurso  teológico. 

No  cabe  duda  de  que  nos  encontramos  en  medio  de  una  crisis 
y la  búsqueda  de  modelos  de  acción  y pensamiento  (de  paradig- 
mas). En  este  sentido,  los  ojos  de  la  fe  atisban  y valoran  iniciativas 
de  sectores  urbanos,  indígenas,  afro-americanos,  mestizos,  y de  la 
juventud  y la  mujer  latinoamericanas.  Abundan  las  iniciativas 
locales  para  resolver  el  empobrecimiento  y la  alienación  psicosocial. 
Pueden  ser  considerados  como  pequeños  signos  de  la  historia  de 
salvación.  Los  diversos  movimientos  de  espiritualidad  son 
igualmente  señales  de  una  nueva  humanidad. 


1.5.  Celebraciones 

En  medio  del  malestar  y la  opresión  cotidiana,  la  gente  siente 
el  consuelo  y el  coraje  de  las  Bienaventuranzas.  En  menor  o mayor 
grado  ello  es  vivido  y entendido  mediante  la  risa  y la  fiesta.  Esta 
es,  para  el  pueblo  agobiado,  una  instancia  de  plenitud  donde  se 
anticipa  el  Reino  prometido  a los  tristes  que  poseerán  la  tierra.  La 
celebración  es  pues  una  vivencia  teológica  que  — entre  otras  cosas — 
transforma  la  realidad.  Se  pasa  del  sufrimiento  al  gozo,  de  la 
fragmentación  a la  comunidad  solidaria,  de  la  carencia  ^ compartir 
los  bienes  de  esta  tierra. 

El  pensamiento  hegemónico  exalta  lo  privado,  el  éxito  eco- 
nómico a costa  de  los  demás,  la  ciencia  y tecnología  en  manos  de 
las  minorías.  Esto  es  ritualizado  en  los  festivales  modernos.  Algo 
muy  diferente  es  la  forma  popular  de  celebrar.  El  corazón  lati- 
noamericano palpita  al  ritmo  de  la  fiesta  que  une,  que  disfruta  la 
vida  como  don  compartido,  que  simbólicamente  celebra  la  libe- 
ración. En  esta  praxis  uno  halla  hermosos  rostros  de  Dios  (distintos 
al  dios  normativo  e incapaz  de  sonreír). 

En  consecuencia,  éstos  son  nuestros  fundamentos.  Las  fuentes 
de  la  teología  son  la  Palabra  y el  Espíritu,  recibidos  y comunicados 
por  la  comunidad  eclesial.  Sobre  estas  bases  sólidas  se  elabora  un 
pensamiento  multidimensional:  sabiduría,  arte  y espiritualidad, 
lucha  por  la  vida,  celebración.  Todo  esto  es  elaborado  por  el 
conjunto  del  pueblo  de  Dios,  donde  los  pobres  tienen  una  res- 
ponsabilidad preferencial. 


143 


En  otras  palabras,  la  teología  latinoamericana  no  brota  de  las 
mentes  de  especialistas.  Se  trata  más  bien  de  un  esfuerzo  de 
colaboración,  en  el  seno  de  la  Iglesia,  entre  comunidades,  jerarquía, 
agentes  de  pastoral,  profesionales  en  la  tarea  teológica.  Los  aportes 
básicos  provienen  de  varones  y mujeres  sabias,  con  su  sabiduría 
cordial  y liberadora.  La  teología  es  holística,  a mi  parecer,  en  la 
medida  que  asume  el  saber  déla  fe  del  pueblo,  su  arte  y mística,  su 
lucha  por  la  vida  para  todos,  y la  celebración  que  es  símbolo  de 
una  nueva  humanidad  fiel  a Dios.  (Cuando  la  comunidad  se 
encierra  en  asuntos  intra-eclesiales,  o en  un  pragmatismo  social,  o 
en  una  efervescencia  carismática,  entonces  es  sólo  parcial  su  com- 
prensión de  la  fe).  También  quiero  subrayar  que  esta  teología 
concreta  y holística  está  creciendo  gracias  al  modo  de  pensar  de  la 
mujer  (esto  será  ahondado  en  el  capítulo  siete).  Ella  replantea  la 
teología  de  la  liberación  en  América  Latina.  Pasemos  ahora  a ver 
las  mayores  líneas  de  fuerza,  en  sus  aspectos  metodológicos. 


2.  Cinco  líneas  metodológicas 

En  nuestra  realidad  interactúan  tres  tipos  de  aportes:  la  sa- 
biduría creyente  de  la  gente  común,  lo  hecho  por  personas  con 
responsabilidades  eclesiales  ("teología  pastoral"),  y lo  hecho  de 
manera  sistemática  y comunicado  en  las  instancias  de  enseñanza 
("teología  profesional").  A continuación  hablaré  más  de  esta  última, 
sin  aislarla  de  las  otras  y poniendo  acento  en  la  fe  del  pueblo  que  es 
como  una  matriz  teológica.  No  voy  a detenerme  en  las  mediaciones 
sociales  y filosóficas,  ni  en  el  desarrollo  doctrinal,  ni  en  la  pedagogía 
teológica.  Lo  que  más  interesa  es  cómo  se  lleva  a cabo  esta  reflexión 
pluriforme  en  diálogo  con  la  calidad  de  fe  del  pueblo. 

Se  ha  trabajado  creativamente  durante  cuatro  décadas.  Han 
habido  logros,  vacíos,  controversias.  La  reflexión  no  se  ha  estancado 
ni  se  ha  agotado.  Lamentablemente,  tanto  desde  sectores  con- 
servadores como  desde  algimos  sectores  contestatarios  se  reitera 
un  malentendido:  la  fe  ha  sido  puesta  al  servicio  de  la  revolución 
social.  No  es  así.  Al  revisar  los  frutos  de  las  décadas  de  los  sesenta 
a los  noventa,  vemos  lo  que  se  ha  avanzado  y lo  mucho  que  tiene 
que  ser  desarrollado. 

Voy  a reseñar  cinco  líneas  de  fuerza.  Pero  primero  hay  que 
recalcar  el  denominador  común.  Puede  ser  llamado  un  paradigma; 
éste  comprende  el  amor  de  Dios  al  pueblo  pobre.  O sea,  la  teología 
latinoamericana  y caribeña  es,  primero  que  todo,  un  "intellectus 
amoris"  (como  se  explicará  en  el  capítulo  siguiente).  Como  toda 
teología,  la  nuestra  es  una  reflexión  desde  la  fe  y orientada  por  la 
vida  y el  magisterio  de  la  Iglesia.  Puede  añadirse  que  su  aporte 
específico  al  pensamiento  contemporáneo  es  que  reflexionamos 
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con  el  corazón  del  pobre-creyente.  Es  una  teología  enraizada  en  el 
corazón  y saber  del  pueblo  a quien  Dios  manifiesta  la  verdad  y la 
vida.  Esto  se  diferencia  del  pensar  occidental  dominante,  que  es 
analítico  y pragmático.  Parece  como  si  el  amor  no  formara  parte  de 
su  metodología.  En  el  contexto  latinoamericano,  tenemos  una 
forma  de  ser  teólogo/a:  comprometido  y compasivo  en  la  causa 
del  pueblo  que  busca  Vida.  Gracias  a esta  forma  de  ser  y de 
compartir  cordial  es  que  hay  avances  metodológicos. 


2.1.  Teología  sistemática 

Las  tareas  docentes,  en  una  gama  de  programas  eclesiales  y en 
algunos  centros  académicos,  han  favorecido  la  publicación  de  los 
grandes  temas  teológicos,  siempre  desde  una  óptica  liberadora. 
Sobresalen  los  trabajos  de  Juan  Luis  Segundo,  Leonardo  Boff,  José 
Comblin,  que  abarcan  casi  todos  los  tratados  impartidos  en  la 
docencia  académica.  También  contamos  con  una  colección  de  27 
tomos  de  teología  de  la  liberación.  Esta  labor  ha  sido  inspirada  por 
la  perspectiva  de  Gustavo  Gutiérrez;  a las  tradiciones  de  la  sabiduría 
espiritual  y del  saber  racional  se  ha  sumado  la  "reflexión  crítica  de 
la  praxis  a la  luz  de  la  Fe"  Dada  la  opción  por  el  pobre,  la  teología 
sistemática  — en  menor  o mayor  grado  según  los  autores  y con- 
textos— va  dialogando  con  la  fe  concreta  del  pueblo  pobre  y desde 
allí  replantea  sus  temáticas. 

En  términos  metodológicos,  el  procedimiento  común  puede 
ser  resumido  de  esta  manera 

a)  La  vida  constituye  una  pre-teología;  vale  decir,  la  acción  y la 
contemplación  en  que  amamos  a Cristo  sufriente  y resucitado. 

b)  Un  segundo  momento  es  la  reflexión;  ella  examina  de  modo 
crítico  la  realidad  donde  hay  maldad  y emancipación  (las 
mediaciones  socio-analíticas);  la  tarea  propiamente  teológica 
tiene  como  fundamento  la  fe,  ya  que  la  fe  es  el  "principio 
hermenéutico  determinante"  (Instrucción  Libertatis  Nuntins 
X,2).  Los  textos  bíblicos  y las  pautas  del  Magisterio  alimentan 
la  fe  del  pueblo  de  Dios.  Esta  reflexión  nos  abre  al  Misterio. 


^ Gustavo  Gutiérrez,  Teología  de  la  liberación.  Lima,  CEP,  1971,  págs.  16-34;  La  fuerza 
histórica  de  los  pobres.  Lima,  CEP,  1979,  págs.  103-108;  y sus  aclaraciones  acerca  de  la 
teología  en  la  Iglesia:  "La  teología:  una  función  eclesial",  en  Páginas  No.  130  (1994), 
y sobre  lo  socio-teológico:  "Una  teología  de  la  liberación  en  el  contexto  del  Tercer 
Mimdo",  en  VV.  AA.  El  futuro  de  la  reflexión  teológica  en  América  Latina.  Bogotá, 
CELAM,  1996,  págs.  97-166. 

* Este  esquema  ha  sido  diseñado  por  L.  y C.  Boff,  Como  fazer  teologia  da  libertando? 
Petrópolis,  Vozes,  1986,  págs.  14-21, 37-63. 
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c)  La  teología  concreta,  en  tomo  a las  obras  de  amor,  conversión, 
renovación  eclesial,  transformación  de  la  historia.  Esto  implica 
desarrollar  metas  y programas  de  acción,  análisis  social  y una 
perspectiva  ética. 

Este  esquema  tiene  valor  no  por  ser  un  reglamento,  sino  por 
reafirmar  la  clásica  articulación  entre  la  espiritualidad,  el  pensa- 
miento, la  acción.  Además,  es  un  procedimiento  que  subyace  a lo 
hecho  en  la  hermenéutica  bíblica  del  pueblo,  la  teología  de  la 
mujer,  la  afro-americana  y la  indígena;  estas  cuatro  nuevas  rutas 
van  enriqueciendo  y replanteando  la  teología  sistemática  hecha 
con  opción  liberadora.  Esta  no  es  una  construcción  acabada,  ni  se 
está  desmoronando.  Más  bienes  como  una  elaboración  permanente, 
en  la  que  van  levantándose  varios  módulos  interconectados  que 
conforman  un  proyecto  común.  Esto  lo  hace  el  pueblo  de  Dios,  una 
población  pobre  y sabia  que  cuenta  con  sus  profesionales  e 
instancias  de  reflexión  sistemática. 


2.2.  Hermenéutica  del  pueblo 

A lo  largo  de  estos  años,  en  incontables  espacios  del  pueblo 
latinoamericano,  se  ha  ido  desenvolviendo  una  manera  de  acoger, 
interpretar  y poner  en  práctica  la  Palabra  de  Vida.  Es  una  herme- 
néutica con  sus  dinámicas  y metodologías.  Muchos  hoy  leen  re- 
gularmente la  Biblia,  con  el  apoyo  de  líderes  laicos,  mujeres, 
pastores-teólogos,  exégetas,  científicos  sociales  y agentes  de  cambio 
social.  Esto  ha  significado  una  inmensa  revolución  en  las  bases  de 
la  Iglesia  Católica;  la  palabra  de  Dios  está  en  manos  del  pueblo 
(como  ya  lo  estaba  en  las  manos  de  las  comunidades  protestantes). 

Este  proceso  ha  sido  descrito  y animado  por  Carlos  Mesters  y 
un  gran  número  de  especialistas  Al  leer  la  Biblia,  el  pueblo 
examina  su  vida  y descubre  el  poder  para  transformarla.  La  lectura 
de  la  Palabra  tiene  como  objetivo,  no  una  interpretación  del  texto 
sagrado,  sino  que  permite  comprender  la  vida  con  la  ayuda  de  la 
Biblia,  permite  sentir  y comprender  a Dios  como  liberador.  De  este 
modo,  el  "sentido"  de  la  Biblia  no  es  únicamente  un  mensaje  para 
la  mente  humana;  sobre  todo  es  consuelo  y fuerza  sentida  con  el 
corazón  y puesta  en  práctica  en  la  obra  de  la  salvación. 


^ La  comprensión  de  la  vida  cjue  hace  el  pueblo,  gracias  a la  Biblia,  es  explicada  por 
Carlos  Mesters,  "Lectura  popular  de  la  Biblia",  en  Breve  diccionario  teológico  lati- 
noamericano. Santiago,  Rehue,  1992,  págs.  157-1 73.  Ver  la  reciente  y prolífica  exégesis 
lahnoamericana,  en  la  Revista  de  Interpretación  Bíblica  Latinoamericana,  y en  la  Bi- 
bliografía bíblica  latinoamericana  (ambas  coordinadas  por  Milton  Schwantes). 
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Las  comunidades  han  descubierto  un  método  de  lectura  y 
vivencia  de  la  Palabra,  que  conlleva  una  metodología  teológica. 
Mesters  lo  describe  así; 

a)  Las  personas  narran  lo  que  viven,  los  acontecimientos 
importantes,  y de  manera  orante  se  acercan  a la  Palabra.  Se  lee, 
escucha  y medita,  se  dialoga,  canta  y reza.  Se  descubre  el 
"sentido"  de  la  Biblia  mediante  el  poder  de  la  oración  fiel  al 
Espíritu. 

b)  Trabajo  bíblico  comunitario.  Todos  participan  en  la  lectura, 
en  la  comunicación  liberadora  e inculturada  de  la  Palabra,  de 
acuerdo  con  los  talentos  de  cada  uno  y con  la  maduración  de 
la  fe  en  la  comunidad. 

c)  Interpretación  de  la  Biblia.  Primero  miramos  con  ojo  crítico 
nuestra  realidad  y comprendemos  los  problemas  de  cada  día 
con  la  ayuda  de  las  ciencias  humanas.  Un  segundo  momento: 
ubicar  las  experiencias  cotidianas  dentro  del  proyecto  salvífico 
de  Dios.  Se  estudia  la  realidad  bíblica,  y también  la  realidad  de 
quienes  hoy  leen  los  textos  sagrados;  gracias  a esta  lectura,  por 
ejemplo,  la  cruz  que  es  signo  de  muerte  pasa  a ser  señal  de 
resurrección.  Un  tercer  momento:  compartir  comunitario.  En 
un  ambiente  de  confianza  y fe,  de  diálogo  y cariño,  permitimos 
que  el  Espíritu  nos  enseñe  la  presencia  de  Cristo. 

Por  consiguiente,  es  la  comunidad  quien  descubre  la  relación 
entre  la  Biblia  y la  vida  de  hoy.  Se  trata  además  de  una  interpretación 
ecuménica,  puesto  que  defiende  la  vida  en  contextos  de  muerte. 
Otra  cuestión  importante  es  no  permitir  la  manipulación  de  la 
Biblia  en  función  de  los  poderes  de  este  mundo.  En  un  sentido 
positivo,  la  lectura  popular  y orante  invita  a la  comunidad  a 
continuar  luchando  por  la  vida  y cultivar  la  esperanza.  Toda  esta 
práctica  teológica  privilegia  la  experiencia  de  fe  del  pueblo.  Durante 
un  tiempo  se  contraponía  a la  llamada  religión  popular  (evaluada 
como  carente  del  Mensaje  Pascual);  hoy  comienza  a interactuar  con 
los  universos  simbólicos  y religiosos  del  pueblo  (como  lo  demuestran 
los  encuentros  inter-eclesiales  en  Brasil  en  1992  y 1997). 


2.3.  Teología  de  la  mujer 
y perspectiva  de  género 

Es  una  perspectiva  holística,  que  proviene  de  la  vivencia  y 
sabiduría  de  fe  de  mujeres  y varones.  No  se  trata  de  un  mero 
"tema"  de  la  mujer,  ni  de  feminizar  la  teología.  Se  trata  de  tomar 
en  cuenta  el  misterio  y la  revelación  cristianos,  y de  estar  atentos  a 
otras  tradiciones  religiosas  y místicas.  Además,  se  confronta  el 
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androcentrismo  y la  opresión  patriarcal  en  la  sociedad,  la  Iglesia  y 
la  teología,  y se  avanza  en  relaciones  de  género  que  humanizan  a 
todos/as,  así  como  en  una  mayor  aperhara  al  Misterio  que  nos 
envuelve  y salva.  La  teología  hecha  por  mujeres  ha  motivado 
— entre  otras  cosas — el  descubrimiento  de  la  perspectiva  de  género 
que  incluye  a varones  y mujeres. 

Según  Ana  Maña  Tepedino  y M.  Ribeiro  los  puntos  de 
partida  son  la  experiencia,  la  fe  en  Dios,  la  praxis  de  relaciones 
humanas.  Se  combina  el  rigor  científico  con  la  sensibilidad,  se 
emplean  las  ciencias  humanas,  y con  criterios  bíblicos  se  interpreta 
tanto  la  opresión  como  las  fuerzas  de  vida.  Se  relee  la  Revelación, 
y también  la  realidad  de  cada  día,  con  vistas  a la  liberación  inte- 
gral. Al  poner  acento  en  la  experiencia  y la  espiritualidad,  las 
teologías  hechas  por  mujeres  están  en  sintonía  con  las  formas 
religiosas  — cristianas  y no  cristianas — del  pueblo.  Esto  se  evidencia 
en  los  años  noventa. 

En  este  proceso  teológico  hay  tres  momentos,  como  los  anota 
Elsa  Tamez  Una  primera  fase  — a partir  del  decenio  de  los 
setenta — reconoce  a la  mujer  como  sujeto  histórico  con  aportes 
propios  (uno  de  los  cuales  es  el  teológico)  dentro  del  amplio 
campo  de  la  liberación;  en  la  opción  por  el  pobre  se  incluye  a la 
mujer;  en  esta  fase  existe  tensión  y debate  con  el  feminismo.  En 
una  segunda  fase  — a partir  de  la  década  de  los  ochenta — la  mujer 
encara  toda  la  temática  teológica  en  un  modo  sapiencial,  poético  y 
festivo  (y  no  sólo  mediante  conceptos);  de  nuevo  se  subraya  la 
experiencia  de  la  mujer,  sin  embargo  se  carece  de  una  perspectiva 
de  género.  En  una  tercera  fase  — a partir  de  los  años  noventa — se 
ha  asumido  y criticado  el  feminismo,  se  plantea  reconstruir  toda  la 
teología  con  nuevas  pautas  antropológicas  y epistemológicas, 
trabajar  la  perspectiva  de  género  y ahondar  la  solidaridad  con  los 
pueblos  pobres  que  desean  ser  libres.  Se  lee  teológicamente  la 
historia  cotidiana,  lo  corporal,  lo  simbólico,  la  organización  que 
acrecienta  la  vida;  y al  sentir  a Dios  de  otra  manera,  el  lenguaje 
teológico  también  es  diferente.  Como  ha  dicho  Ivone  Cebara,  en  el 
próximo  milenio  la  categoría  de  género  dará  un  aporte  revolucio- 
nario a la  epistemología  cristiana. 


^ Ver  Ana  María  Tepedino  y Margarida  Ribeiro,  "Mujer  latinoamericana",  en  VV. 
AA.,  Vida,  clamor  y esperanza.  Bogotá,  Paulinas,  1992,  págs.  379-388;  W.  AA.,  El 
rostro  femenino  de  la  teología.  San  José,  DEI,  1986;  W.  AA.,  "Aportes  para  una 
teología  feminista".  Tópicos  90.  Santiago  de  Chile,  Centro  Diego  de  MedeUín,  1990. 
^ Elsa  Tamez,  "Latín  American  Feminist  Hermeneubcs;  a retrospective",  en  VV. 
AA.,  To  befully  human.  Manila,  EATWOT,  1998,  págs.  1-14;  e 1.  Cebara,  "Presencia 
de  lo  femenino",  en  VV.  AA.,  Cambio  social  y pensamiento  cristiano  en  América  Latina. 
Madrid,  Trotta,  1993,  págs.  199-214,  y "A  mulher  teóloga",  en  Revista  Eclesiástica 
Brasilera  Fase.  181  (1996),  págs.  5-15. 
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2.4.  Teología  afro-americana 

Se  desarrolla  a partir  de  profundas  raíces  en  la  historia,  es- 
piritualidad, sabiduría,  de  poblaciones  negras  en  el  Caribe,  Centro 
y Sud  América,  y especialmente  en  Brasil.  De  forma  similar  a las 
teologías  de  la  mujer  y de  los  pueblos  amerindios,  también  la 
teología  negra  es  comunitaria,  simbólica,  liberadora.  Además,  la 
realidad  negra  tiene  su  propia  identidad,  sus  propuestas  que  se 
suman  a las  de  otros,  y sus  trayectorias  religiosas  en  que  hay 
fecundos  elementos  cristianos. 

¿Quién  hace  esta  teología?  La  comunidad  negra,  que  está 
presente  en  el  amplio  movimiento  social,  que  tiene  identidad  y 
espiritualidad  afro-americana,  que  combate  la  esclavitud,  el  ra- 
cismo, la  pérdida  de  perfil  propio.  Según  Marcos  Rodrigues,  se 
asume  el  método  de  la  teología  de  la  liberación,  no  obstante  tiene 
sus  propios  temas  y desarrollos.  El  pueblo  negro  tiene  su  modo  de 
pensar  y actuar,  y se  comprende  a Dios,  a Jesús,  a la  Iglesia,  a partir 
de  las  prácticas  religiosas  afro-americanas.  Rodrigues  anota  el 
espectro  temático  abierto  por  la  teología  negra:  persona  e identidad, 
antepasados,  cuerpo,  espiritualidad,  fiestas  religiosas.  Dios  comu- 
nitario, martirio,  y la  Sagrada  Escritura  como  paradigma  para  el 
pueblo  negro. 

Se  dan  grandes  pasos  en  la  epistemología  y la  cristología,  y 
unos  logros  en  la  perspectiva  de  la  mujer.  José  G.  Rocha  subraya 
una  epistemología  de  autoafirmación  como  personas  negras,  una 
memoria  de  la  esclavitud  y de  movimientos  socio-culturales  de 
hoy,  y afirma  "um  Deus  diferente  que  nos  fortifica  enquanto 
negras  e negros...  este  Deus  necesita  ser  por  nós  explicitado". 
Antonio  A.  da  Silva  muestra  la  apertura  de  las  tradiciones  negras 
hacia  Cristo,  su  inculturación  en  la  relación  con  los  antepasados  y 
con  los  orixás,  y la  vivencia  negra  del  Siervo  Sufriente,  Liberador, 
Luz  y Camino.  Por  su  parte,  las  teólogas  negras  afirman:  nuestra 
teología  está  cargada  de  emociones  y de  una  racionalidad  distinta, 
parte  de  la  vida  concreta  y por  eso  prioríza  temas  como  la  salud  y 
la  educación  alternativa,  y desafía  a las  mujeres  a decir  lo  que  son, 
quieren  y sienten,  superando  la  historia  de  sufrimientos  y reco- 


* Cito  a Marcos  Rodrigues  da  Silva,  Teología  afro-latinoamericana.  Qmto,  Centro 
Cultural  Afro-ecuatoriano,  1990,  y "Caminhos  da  teologia  afro-americana"  en  VV. 
AA.,  Existe  un  pensar  teológico  negro?  Sao  Paulo,  Paulinas,  1998,  págs.  22s.;  a José  G. 
Rocha,  "Reflexión  teológica",  en  Agentes  de  Pastoral  Negra.  Sao  Paulo,  1993,  págs. 
63-69;  a Antonio  A.  da  Silva,  "Jesús  Cristo,  luz  e libertador  do  povo  afro-americano", 
en  Existe...,  obra  citada,  págs.  37-74,  y "EvangeUzadón  liberadora  a partir  de  los 
negros",  en  W.  AA.,  Vida,  clamor...,  obra  citada,  págs.  425-433;  "Teologia  negra 
feminista  latinoamericana",  en  Teología  afro-americana.  Sao  Paulo,  Paulus,  1997, 
págs.  127-134;  ver  también  Cultura  negra  y teología.  San  José,  DEl,  1986. 
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nociéndose  como  hijas  de  Dios.  Se  ve  que  la  teología  negra  fortalece 
su  diálogo  con  religiones  afro-americanas,  y con  estrategias  de 
lucha  contra  la  pobreza  y exclusión  de  las  mayorías  latinoame- 
ricanas. 


2.5.  Teología  de  los  pueblos  indígenas 

Durante  más  de  veinte  siglos  los  pueblos  originarios  de  Abya 
Yala  han  desarrollado  diversos  sistemas  de  fe  y acción.  Desde  hace 
unos  años,  diálogos  a nivel  local  y continental  están  sacando  a la 
luz  una  dinámica  y plural  teología  india  La  reflexión  es  indes- 
ligable  de  la  celebración  y la  oración;  en  comparación  con  otros 
modos  de  hacer  teología,  aquí  abunda  el  diálogo,  el  consenso,  la 
fiesta.  De  forma  similar  a la  teología  negra,  el  pensar  indígena  es 
orante  y se  nutre  de  la  vivencia  cotidiana  de  lo  sagrado.  No  existe 
pues  dualismo  entre  la  teología  y la  fe  del  pueblo. 

La  teología  india,  como  la  expone  Eleazar  López,  "acompaña, 
explica  y guía  el  caminar  de  nuestros  pueblos  indios  a través  de 
toda  su  historia"  y su  raíz  es  "la  fe  en  el  Dios  de  la  vida",  "resultado 
de  la  revelación  de  su  amor  y de  sus  designios  en  el  devenir  de  la 
historia  y culturas  de  nuestros  pueblos".  López  señala  sus  ca- 
racterísticas: 

a)  teología  concreta:  contempla  la  vida,  la  saborea  y se  baña 
en  sus  misterios;  acompaña  proyectos  de  vida  de  nuestros 
pueblos; 

b)  una  comprensión  holística  de  la  existencia  del  pueblo  y de 
lo  sagrado; 

c)  su  lenguaje  mítico-simbólico  expresa  el  sentido  profundo 
de  la  vida  (y  no  un  arcaísmo  pre-modemo);  es  decir,  la  teología 
india  prefiere  el  lenguaje  religioso  y ritual; 

d)  el  sujeto  de  la  teología  es  el  pueblo  que  elabora  su 
pensamiento  de  forma  colectiva;  la  teología  es  hecha  por  sabios 
y sabias  y por  pueblos  indígenas. 

Esta  oración-reflexión  tiene  como  matriz  la  existencia  real  de 
los  pueblos  (racial  y económicamente  discriminados,  pero  con 
recias  identidades  y capacidad  de  forjar  vida).  Sus  sujetos  son 


^ Eleazar  López,  "Teología  india  hoy",  en  el  primer  encuentro  latinoamericano. 
Teología  indta.  México,  CENAMl,  1990,  págs.  5-16;  Segundo  Encuentro,  Teología 
india.  Quito,  Abya  Yala,  1994;  Tercer  Encuentro,  Sabiduría  indígena, fuente  de  esperanza. 
Cusco,  IPA,  1997  (mensaje  final,  págs.  8-11).  También  Clodomiro  Siller,  "Anotaciones 
metodológicas"  y Petul  Cut  Chab,  "Conceptos  básicos  de  la  teología  india",  en 
Encuentro-diálogo  sobre  metodología  teológica  latinoamericana.  México,  CENAMl,  1993. 
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comunidades  con  sus  portavoces.  Sus  fuentes  son  la  madre-tierra, 
la  cosmovisión,  el  mito,  el  rito,  el  símbolo;  un  lugar  privilegiado  lo 
tiene  la  Biblia  ("espejo  para  comprender  la  presencia  de  Dios  en 
nuestra  historia,  cultura  y religión"  — Diálogo  en  México,  1993). 
Su  finalidad  es  responder  a necesidades  vitales  de  los  pueblos 
originarios,  y transformar  la  realidad  en  vistas  al  Reino.  En  la 
teología  india  hay  una  epistemología  relacional,  siempre  femenina 
y masculina,  concreta,  simbólica,  corporal,  ritual,  contemplativa; 
tiene  entonces  su  propia  sabiduría.  Ha  establecido  vínculos  con  la 
teología  afro-americana,  la  teología  de  la  mujer  y la  teología 
sistemática,  pues  tienen  sensibilidades  y preocupaciones  comunes. 
El  III  Encuentro  Latinoamericano  afirma: 

...un  diálogo  permanente  entre  la  sabiduría  indígena,  la  bíblica- 
teológica,  y otras  culturas  y espiritualidades  porque  queremos 
un  mundo  donde  todos  los  diferentes  puedan  convivir. 

Y proclama: 

...nuestra  vida  da  sabor  a nuestra  teología...  es  con  la  marcha  de 
nuestro  pueblo  que  la  teología  india  adquiere  sabor. 

Existen  otras  líneas  de  reflexión  y acción.  Durante  estas  décadas, 
historiadores  y teólogos  están  leyendo  los  movimientos  socio- 
culturales  "desde  abajo",  y así  también  lo  hacen  con  las  estructuras 
eclesiales  en  América  Latina  y el  Caribe  Otra  gran  línea  inno- 
vadora es  la  teología  articulada  con  la  ecología  Por  otra  parte, 
existe  (y  no  es  revisada  en  este  ensayo)  la  reproducción  latinoame- 
ricana de  las  teologías  dominantes,  las  cuales  generalmente  explican 
el  Magisterio  según  conceptos  occidentales  y dan  la  espalda  a las 
formas  de  fe  del  pueblo. 

Para  terminar,  resumo  los  logros  y desafíos  compartidos  por 
estas  principales  corrientes  teológicas  (sistemática,  lectura  bíblica, 
mujer,  afro-americana,  indígena).  Cada  una  de  ellas  — con  sus 
propios  matices — es  solidaria  con  una  humanidad  sufriente  que 


Ver  las  obras  de  Enrique  Dussel;  también  las  de  CEHILA:  P.  Richard  (ed.). 
Materiales  para  una  historia  de  la  teología  en  América  Latina.  San  José,  CEHILA-DEI, 
1980;  P.  Richard  (ed.).  Raíces  de  la  teología  latinoamericana.  San  José,  CEHILA-DEI, 
1985;  E.  Hoomaert,  "As  igrejas  cristas  no  campo  religioso  latino-americano  e 
caribenho:  deslizamentos,  apreensoes,  compromissos"  y P.  Sanchis,  "O  campo 
religioso  será  ainda  hoje  o campo  das  religióes?",  en  E.  Hoomaert  (ed.).  Historia  da 
Igreja  na  América  Latina  e no  Caribe  1945-1995.  O debate  metodológico.  PetrópoHs, 
CEHILA-Vozes,  1995,  págs.  17-38,  81-131. 

Véase  V.  Serrano  (ed.).  Teología  de  la  ecología.  Quito,  Abya  Yala,  1991;  Marcelo 
Barros  y J.  L.  Caravias,  Teología  de  la  tierra.  Madrid,  Paulinas,  1988;  Leonardo  Boff, 
Ecología,  mundializaqao,  espiritualidade.  Sao  Paulo,  Atica,  1994;  L.  Boff,  Principio  térra. 
Sao  Paulo,  Atica,  1995. 
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busca  ser  libre.  Esta  opción  metodológica  las  distingue  de  las 
teologías  centradas  en  la  mente  humana  y preocupadas  por  explicar 
la  doctrina.  Dicha  opción  incluye  una  lectura  crítica  del  acontecer 
latinoamericano  a fin  de  transformarlo.  Cada  una  de  ellas,  a su 
manera,  tiene  como  meta  entender  y celebrar  la  salvación  cristiana, 
siendo  interpeladas  por  el  Dios  de  la  vida.  Por  estos  motivos, 
puede  decirse  que  estas  cinco  corrientes  constituyen  una  "familia" 
de  teologías  hermanas  y distintas.  Tienen  nombres  distintos,  pero 
una  fe  y esperanza  en  común;  su  línea  de  fondo  o paradigma  es 
entender  el  amor.  Son  significativas  para  el  pueblo  en  la  medida 
que  dialogan  con  la  fe  de  la  gente  común  y la  nutren  con  lecturas 
hondas  y críticas  de  la  comprensión  humana  del  Misterio  Cristiano. 

Termino  esta  reseña.  Se  están  dando  grandes  pasos.  La  teología 
de  la  liberación  se  ha  consolidado,  ha  sido  replanteada  tanto  desde 
el  interior  como  desde  otras  instancias  eclesiales,  y hoy  avanza  por 
nuevas  rutas.  Ella  es  recreada.  Como  dice  Pablo  Richard:  hay 
"caminos  inéditos  e insospechados  para  el  crecimiento  de  la  teología 
de  la  liberación"  Existen  nuevas  realidades,  temáticas,  desafíos. 
Las  iniciativas  corresponden  a las  comunidades  de  base,  la  mujer, 
el  pueblo  indo-afro-mestizo-americano.  En  América  Latina  hay 
que  encarar  la  globalización  y las  particularidades,  los  universos 
simbólicos,  la  inculturación  y la  interculturalidad,  las  cuestiones 
de  raza,  del  encuentro  entre  religiones,  de  cultura,  de  género,  de 
ecumenismo.  Estos  desafíos  dan  sabor  y color  al  discurso  teológico. 


3.  Interacción  entre  teologías 

Es  significativo  el  hecho  de  que  existen  varios  tipos  de 
comprensión  creyente.  Esto  se  debe,  por  un  lado,  a la  existencia  de 
formas  plurales  de  fe  (subyacentes  a la  teología),  y por  otro  lado,  al 
valor  relativo  de  estos  ensayos  teológicos  ya  que  cada  uno  explícita 
aspectos  de  la  verdad  (no  es  dueño  de  la  verdad).  Cabe  por  ende 
un  diálogo  entre  formas  de  fe  y sus  correspondientes  teologías,  a 
fin  de  obtener  una  perspectiva  polifacética  e integral.  A conti- 
nuación considero  tres  puntos;  el  vínculo  entre  el  saber  popular  y 
la  elaboración  teológica,  la  interacción  entre  las  cinco  líneas  ya 
reseñadas,  y el  contacto  con  teologías  hermanas  del  llamado  Tercer 
Mundo. 

¿En  qué  consiste  la  interacción?  No  es  mero  intercambio  de 
informaciones  y teorías,  ni  comparación  entre  lo  hecho  por  "no- 
sotros" y "ellos",  ni  mera  conversación  entre  especialistas.  Lo 


Pablo  Richard,  "La  teología  de  la  liberación  en  la  nueva  coyuntura",  enPasos  No. 
34  (1991). 
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importante  es  el  acercamiento  entre  universos  creyentes,  simbólicos, 
teológicos;  se  trata  de  un  acercamiento  cordial  y conceptual,  con  la 
finalidad  de  contribuir  al  crecimiento  de  pueblos  que  anhelan  la 
liberación.  Esto  es  bien  distinto  a lo  que  predomina  en  las  élites 
teológicas,  obsesionadas  por  sus  territorios  de  especialización  y 
generalmente  distantes  de  la  fe  del  pueblo  a cuyo  servicio  deben 
estar. 


3.1.  Saber  del  pueblo  y teología 

El  pueblo  de  Dios  responde  a la  Palabra  y al  Espíritu  y desarrolla 
sus  sabidurías  creyentes.  Cultiva  su  epistemología  en  términos  de 
relaciones  (la  ya  anotada  "relacionalidad"),  su  arte  y espiritualidad 
tienen  contenidos  teológicos,  hace  fiestas,  lucha  por  un  bienestar 
concreto  y compartido;  en  todo  esto  siente  y capta  a Dios  presente 
en  el  corazón  del  acontecer  humano.  Pues  bien,  estas  verdades 
¿forman  parte  de  nuestra  agenda  teológica?  Ellas  ¿afectan  nuestros 
modos  de  creer  y pensar  como  profesionales?  Si  somos  sinceros, 
hay  que  responder  con  un  no.  Ciertamente  hay  excepciones,  al- 
gunos teólogos  y teólogas  dialogan  con  el  saber  del  pueblo. 

Considero  que  un  gran  reto  (para  nosotros,  especialistas  en  la 
reflexión)  es  que  los  paradigmas  latinoamericanos  ingresen  a toda 
nuestra  elaboración  teológica.  Por  paradigmas  quiero  decir:  la 
relacionalidad,  la  fiesta  como  fundamento  del  conocimiento,  la 
articulación  entre  lo  simbólico  y lo  conceptual,  la  espiritualidad 
holística.  Estos  no  son  ni  puntos  introductorios  ni  aspectos 
tangenciales  e ilustrativos,  ni  meros  referentes  a la  hora  de  sacar 
conclusiones  pastorales.  Más  bien  pueden  constituir  el  esqueleto  y 
sistema  nervioso  que  dan  solidez  y vitalidad  a toda  la  construcción 
teológica.  Es  decir,  se  trata  de  sistematizar  la  vivencia  de  la  Re- 
velación a partir  de  la  hermenéutica  del  pueblo  creyente  y sabio. 


3.2.  Tejer  una  manta  multicolor 

Un  segundo  desafío,  al  pensar  la  fe  desde  varios  tipos  de 
experiencia  y sabiduría,  es  que  vayamos  tejiendo  algo  en  común 
con  colores  y texturas  distintas.  Ya  se  han  reseñado  cinco  formas 
de  hacer  teología:  sistemática,  lectura  bíblica  por  el  pueblo,  de  la 
mujer,  afro-americana,  indígena.  Lamentablemente,  estas  formas 
de  pensar  no  están  entrelazadas.  Unas  y otras  nos  desconocemos, 
salvo  excepciones.  En  algunos  casos  de  encuentros  indígenas  y 
afro-americanos  se  invita  a representantes  de  las  otras  corrientes. 
A su  vez,  la  teología  de  la  mujer  ofrece  condiciones  objetivas,  dada 
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su  opción  holística,  para  ser  una  instancia  de  diálogo  entre  las 
diferentes  perspectivas. 

Poco  a poco  la  teología  latinoamericana  va  apreciando  a los 
distintos  sujetos  y epistemologías  teológicas,  se  empieza  a sentir 
que  es  fecundo  el  encuentro  entre  ellas.  Cada  corriente  teológica 
contribuye  a testimoniar  y analizar  los  rostros  de  Dios,  y su  revela- 
ción en  la  historia  humana.  Juntando  estos  aportes  es  posible 
conocer  mejor  a Dios.  También  juntos  confrontamos  cuestiones 
que  nos  afectan  a todos:  las  preguntas  actuales  sobre  la  condición 
humana  en  el  contexto  de  la  globalización,  la  problemática  de  los 
ídolos  en  tomo  al  mercado,  el  individuo,  la  raza,  el  androcentrismo, 
y los  retos  de  ser  Iglesia  de  los  Pobres,  el  macroecumenismo,  la  fe 
ecológica.  Colaborar  en  estas  temáticas  y acciones,  y responder  a 
estos  desafíos,  implica  tejer  una  manta  de  bellos  y distintos  colores. 


3.3.  Encuentro  con  teologías  hermanas 

La  perspectiva  tercermundista  nos  abre  el  corazón  y la  mente 
a otros  modos  de  hacer  teología.  Pocas  personas  pueden  tener 
contacto  directo  y participación  en  eventos,  no  obstante  todos 
podemos  entrar  en  comunión  y estudiar  lo  hecho  en  otras  lati- 
tudes. Subrayo  el  encuentro  con  la  fe  de  otros  pueblos. 

La  reflexión  asiática  nos  hace  ver  la  salvación  en  Cristo  que 
atañe  a pueblos  donde  existe  un  mosaico  de  religiones  no-cristianas, 
examina  el  empobrecimiento  y las  alternativas  globales,  y hace 
teología  con  símbolos  y conceptos  asiáricos  (distinto  al  modo 
occidental,  que  intenta  adueñarse  del  quehacer  teológico).  Su  aguda 
crítica  teológica  contra  toda  forma  de  injusticia  va  de  la  mano  con 
su  propuesta  de  una  nueva  humanidad.  Las  teologías  de  Asia  nos 
sensibilizan  asimismo  para  el  diálogo  con  lo  cósmico,  el  cha- 
manismo y las  grandes  religiones;  reafirman  el  vínculo  entre  la 
espiritualidad  y la  teología,  nos  abren  a la  Palabra  a partir  de 
textos  y ritos  no-cristianos;  todo  esto,  a los  latinoamericanos,  nos 
amplía  el  horizonte.  Valoramos,  junto  a la  religión  católica  del 
pueblo,  formas  de  religiosidad  no-cristiana  lo  mismo  que  incul- 
turaciones  de  la  fe  cristiana  en  culturas  no-occidentales. 

Las  teologías  de  Africa  nos  presentan  ricos  esquemas  antro- 
pológicos, cosmológicos,  teológicos.  Nos  comunican  el  afán  de 
inculturación,  más  allá  de  contextos  colonialistas  y desde  las  tra- 
diciones locales/globales.  Ese  vasto  continente  nos  muestra  cómo 
estar  atentos  tanto  a la  Palabra  como  a las  religiosidades  ancestrales; 
lo  que  conlleva  un  ecumenismo  más  amplio  que  el  de  las  deno- 
minaciones cristianas.  Al  reflexionar  en  medio  de  condicio- 
namientos racistas,  postcoloniales,  de  muchas  rivalidades  étnicas 
y regionales,  nos  motivan  a los  latinoamericanos  a tomar  en  cuenta 
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estas  realidades  poco  presentes  en  nuestra  agenda.  Sus  maneras 
de  incluir  en  la  teología  las  dimensiones  socio-cultural,  religiosa, 
espiritual,  nos  inspiran  a tomar  más  en  serio  las  formas  de  fe  del 
pueblo. 

También  nos  enriquecemos  con  la  labor  hecha  por  sectores 
marginados  en  el  Primer  Mundo.  La  teología  negra  en  Norteamérica 
ha  incentivado  el  pensar  afro-latinoamericano.  Su  cristología, 
además  de  ofrecer  ricas  vetas  bíblicas  y doctrinales,  cuestiona  el 
racismo  que  desfigura  tanta  expresión  cristiana.  Su  reflexión  de  fe 
es  holística;  toma  en  cuenta  lo  religioso-cultural,  lo  económico,  lo 
político  y la  perspectiva  de  género.  Como  ha  dicho  James  Cone:  "la 
verdad  se  encuentra  en  las  historias,  culturas,  religiones  de  nuestros 
pueblos".  La  visión  holística  nos  es  comunicada  igualmente  por  la 
creciente  y honda  producción  teológica  hispánica /latina,  indígena, 
mujerista,  asiática  y de  la  mujer  negra  en  Norteamérica.  Cada  una 
de  estas  elaboraciones  tiene  sus  propios  interrogantes  y logros.  Un 
elemento  común  es  el  acento  en  la  fe  de  la  población.  No  se  dejan 
atrapar  — como  tanto  pensamiento  occidental — en  las  redes  del 
orden  vigente;  ello  se  debe  a la  incondicional  solidaridad  con  el 
pobre  y a la  comunión  con  la  experiencia  espiritual  de  la  comunidad . 
Estos  son  motores  de  su  teología. 

El  diálogo  entre  latinoamericanos /as  y otras  teologías  her- 
manas del  Tercer  Mundo  es  aún  frágil,  esporádico,  puntual.  Vale 
hacer  un  camino  juntos,  de  forma  profunda  y sistemática.  A me- 
nudo nos  ven  como  arrogantes,  inculcando  nuestros  modelos 
teológicos  a los  demás  y estando  sordos  al  clamor  de  otros  lugares 
del  mundo.  ¿Qué  hay  que  hacer?  Gustavo  Gutiérrez  dice:  apren- 
diendo a trabajar  juntos  "escuchamos  lo  que  nos  dicen  teologías 
hermanas"  y a través  de  ellas  escuchamos  a pueblos  que  tienen 
"experiencias  de  fe  expresadas  teológicamente";  y aprendemos  a 
hablar  de  Dios: 

...un  nuevo  lenguaje  profético  y místico  con  respecto  a Dios  ha 

brotado  en  estas  tierras  llenas  de  opresión  y de  esperanza; 

aprendemos  de  nuevo  cómo  decir  Dios 

Esta  actitud  de  mutuo  aprendizaje  y colaboración  también 
vale  dentro  de  nuestra  vasta  y compleja  Latinoamérica,  donde  hay 
varias  maneras  de  hacer  teología.  Su  meta  no  es  ensimismada,  no 
se  trata  de  exaltar  la  reflexión  en  cuanto  tal;  ella  vale  en  la  medida 
que  es  fiel  al  Misterio,  revelado  concretamente  en  Jesucristo  y en  la 
obra  del  Espíritu  en  cada  pueblo,  cultura,  religión. 


G.  Gutiérrez,  "Reflections  from  a latinamerican  perspective:  finding  our  way  to 
talk  about  God",  en  V.  Fabella  y S.  Torres,  Irruption  of  the  third  world;  challenges  to 
theology.  New  York,  Orbis,  1983. 
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3.4.  Camino  al  Misterio 


Las  comunidades  y la  reflexión  en  Brasil  enfatizan  el  concepto 
de  caminar  y caminata  ("caminhada");  ella  manifiesta  la  acción 
comunitaria  y peregrina  en  esta  tierra,  el  compromiso  por  el  Reino, 
el  proceso  de  la  fe.  Esta  imagen  del  caminar  sintetiza  asimismo  la 
metodología  empleada  en  América  Latina.  Es  la  caminata  de  un 
pueblo  lleno  de  fe  y esperanza;  un  pueblo  sabio  que  avanza  en 
medio  de  muchos  obstáculos,  inseguridades,  retrocesos.  Se  avanza 
en  y hacia  el  Misterio  que  se  hace  presente  en  nuestra  historia 
humana  y que  sobrepasa  lo  que  somos  y hacemos. 

Hoy,  en  este  continente,  muchísimas  personas  y comunidades 
están  revalorando  la  Biblia.  Esta  lectura  bíblica  en  la  base  produce 
muchos  frutos:  confirma  la  fe,  fortalece  la  esperanza.  Se  entiende 
la  condición  humana  en  términos  de  la  llegada  del  Reino,  del  gozo 
del  cielo  anticipado  aquí  para  los  hambrientos  y los  maltratados. 
En  esta  práctica  bíblica,  que  conlleva  solidaridad  humana  y mayor 
fidelidad  espiritual,  hay  un  movimiento  teológico  hacia  el  Dios 
vivo. 

También  se  siente  el  Misterio  al  entrar  en  comunión  con  la 
gama  de  corrientes  religiosas  que  existen  en  nuestro  continente: 
formas  mestizas,  fe  de  la  mujer,  religión  indígena  y afro-americana, 
religión  de  las  capas  medias  y pudientes.  Pese  a sus  ambivalencias, 
las  expresiones  religiosas  traslucen  lo  sagrado  y allí  reconocemos 
la  acción  del  Espíritu.  Igualmente  se  siente  y comprende  la  maldad 
dentro  y alrededor  del  ser  humano.  Se  palpa  la  gracia  de  cada  día: 
en  vínculos  humanos  (la  "relacionalidad"),  la  sanación,  el  perdón 
y la  compasión,  la  belleza  y el  arte,  la  humanización  de  la  política, 
los  ritos  y símbolos  de  vida.  Con  estas  mediaciones  es  como  las 
iglesias  vamos  caminando  hacia  el  Misterio.  Todo  esto  enmarca  la 
labor  teológica  fundamentada  en  la  fe  del  pueblo  de  Dios.  El 
objetivo  de  nuestra  tarea  no  es  saber  más,  sino  más  bien  ahondar 
en  la  fe  y comprender  las  maravillas  de  Dios.  La  meta  es  siempre  la 
fidelidad  al  Misterio. 

Esto  significa  un  apasionante  caminar  espiritual.  Desde  sus 
inicios,  hace  más  de  treinta  años  y a lo  largo  de  estas  décadas,  la 
teología  de  la  liberación  es  sustancialmente  espiritual.  El  pen- 
samiento es  inseparable  de  la  oración,  la  mística  en  la  lucha  por  la 
vida  para  todos,  el  gozo  de  la  celebración.  ¿Por  qué  es  así?  Me 
parece  que,  a fin  de  cuentas,  la  articulación  entre  la  espiritualidad 
y la  teología  proviene  del  pueblo  tan  creyente  y sabio.  También  a 
ello  aporta  la  teología  profesional.  Pero  el  impulso  básico  y vigoroso 
lo  da  la  comunidad  de  fe.  En  ella  los  pobres  son  sacramentos  del 
amor  de  Dios,  lo  que  conlleva  un  "intellectus  amoris".  (Esto  es 
desarrollado  en  el  capítulo  siguiente). 
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A veces  hay  malentendidos.  La  metodología  teológica  no  nace 
espontáneamente  del  pueblo  sencillo,  se  requieren  procesos  de 
reflexión  (como  los  cinco  tipos  de  teología  reseñadas  en  estas 
páginas).  Otro  malentendido  es  que  esta  teología  tiene  una  sección 
espiritual.  ¡No  es  una  dimensión!  El  corazón  y toda  la  teología  es 
admirar  aquí  y ahora  el  Misterio,  es  espiritualidad  en  lo  cotidiano. 
Las  palabras  de  fe  valen  en  la  medida  que  van  cargadas  de  silencio 
y contemplación.  En  consecuencia,  el  misterio  no  es  un  asunto 
platónico  de  imágenes  y arquetipos;  tampoco  es  un  asunto  de  ritos 
esotéricos  entendidos  por  una  élite.  Se  trata  más  bien  de  la 
maravillosa  acción  divina  en  la  historia.  Esta  revelación  es  recibida 
de  modo  preferencial  por  la  comunidad  pobre.  En  otras  palabras, 
el  misterio  de  Cristo  es  celebrado  y reflexionado  por  nuestros 
pueblos  pobres  y sabios.  Este  es  el  sentido  de  la  labor  teológica, 
una  manera  de  caminar  dentro  y hacia  el  Misterio. 
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Capítulo  VI 

Nuestro  paradigma: 
pensar  el  amor 


El  arco  iris  de  la  nueva  teología  latinoamericana  se  desenvuelve 
en  medio  del  drama  humano  fundamental:  nos  envuelven 
realidades  que  son  obstáculos  para  el  amor.  Con  respecto  a este 
drama,  tenemos  presente  la  exhortación  de  Pablo:  sean  libres  y no 
se  sometan  a costumbres  que  esclavizan;  lo  que  importa  es  la  fe 
que  se  traduce  en  obras  de  amor;  es  el  Espíritu  quien  nos  conduce 
(cf.  Gál.  5:1-26). 

En  nuestro  contexto  latinoamericano  abundan  los  grilletes 
sociales  y religiosos;  no  obstante,  cuando  alcanzamos  algún  grado 
de  libertad,  contemplamos  un  nuevo  cielo  y una  nueva  tierra. 
Reconocemos  al  Espíritu  que  anima  al  pueblo  de  Dios  y a toda  la 
creación,  y le  sentimos  de  manera  especial  en  el  seno  de,  y en 
relación  con,  los  pobres  de  esta  tierra.  Estas  vivencias  nos  conducen 
hacia  una  labor  teológica  que  puede  ser  llamada  intellectus  amoris. 
Este  es  nuestro  paradigma. 

Nos  molesta  la  difusión  de  malentendidos:  la  teología  de  la 
liberación  (en  adelante:  TdL)  ha  sido  reducida  a lo  socio-político, 
con  un  sello  latinoamericano;  además  dicen  que  ha  sido  fabricada 
por  pocos  peritos  que  influyen  en  el  laicado.  Ella  también  es 
caricaturizada  como  carente  de  base  filosófica,  como  parcial  o 
totalmente  heterodoxa,  como  peligrosa  para  la  vida  de  la  Iglesia. 
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Algunos  la  consideran  una  moda,  en  una  fase  terminal  o ya  muerta. 
Me  parece  que  hay  que  debatir  estos  malentendidos.  Sin  embargo, 
lo  importante  es  ver  los  dones  que  el  Espíritu  de  Dios  ha  entregado 
a la  Iglesia  latinoamericana  que  es  inteligente  al  amar;  este  carisma 
es  patente  en  la  fe  y el  saber  del  pueblo  pobre. 

Cuando  se  evalúan  fenómenos  plurifacéticos  (como  es  el  caso 
de  la  TdL),  destacan  líneas  de  fuerza  y varios  componentes.  Así  ha 
sido  destacado,  a partir  de  los  años  ochenta,  desde  varios  puntos 
de  vista  Cabe  también  plantear:  ¿qué  está  cambiando  en  las 
teologías  del  Tercer  Mundo?  En  este  capítulo  voy  a dibujar  el 
paradigma  configurado  por  las  voces  del  pobre  (primera  sección), 
señalar  ejes  y preguntas  — sin  intereses  apologéticos  ni  nostál- 
gicos— (segunda  sección),  y delinear  nuestra  agenda  hermenéutica 
(tercera  sección).  Concuerdo  con  Jon  Sobrino  acerca  de  la  mayor 
vigencia  hoy  de  la  TdL,  con  José  María  Vigil  en  que  nuestro 
paradigma  se  amplía  y no  es  cambiado  por  otro,  con  Juan  José 
Tamayo- Acosta  en  que  la  opción  liberadora  en  el  Tercer  y el 
Primer  Mundo  tiene  horizontes  comunes 


1.  Voces  teológicas  del  pobre 

Las  bases  de  nuestras  teologías  (hechas  en  los  Dos-Tercios- 
Mundo)  son  los  excluidos  de  los  centros  de  poder  y conocimiento. 
Su  clamor  y su  sabiduría  creyente  impugnan  padecimientos  mi- 
lenarios. ¿Por  qué  la  buena  teología  proviene  de  zonas  distantes 
de  los  torreones  sociales  y religiosos?  Porque  allí  la  humanidad 
sale  al  encuentro  del  Dios  que  salva,  gracias  no  a logros  personales, 


' Ver:  Encuentro  Latinoamericano  de  Teología,  Liberación  y cautiverio  (E.  Rxriz, 
comp.).  México,  1975;  Encuentro  del  Escorial  (1972),  Fe  cristiana  y cambio  social  en 
América  Latina.  Salamanca,  Sígueme,  1973;  I.  Ellacuría,  J.  Sobrino,  Mysterium 
liberationis.  Madrid,  Trotta,  1990,  1,  págs.  17-50;  Encuentro  del  Escorial  (1992), 
Cambio  social  y pensamiento  cristiano  en  América  Latina.  Madrid,  Trotta,  1993,  págs. 
57-78;  M.  Fabri  dos  Anjos  (org.),  Teologia  e novos  paradigmas  Sao  Paulo,  SOTER- 
Loyola,  1996.  También  ver  diálogos  internacionales  (organizados  por  EATWOT), 
en  Voicesfrom  the  Third  World,  XVIII/1  (1995),  XVIll/2  (1995),  XIX/1  (1996),  Banga- 
lore,  India. 

^ Ver  los  lúcidos  aportes  de  Jon  Sobrino,  "Vigencia  de  la  teología  de  la  liberación", 
en  Exodo  No.  38  (1997)  (reproducido  en  Páginas  No.  151  (1998),  págs.  91-98);  José  M. 
Vigil,  "Cambio  de  paradigma  en  la  teología  de  la  liberación?",  en  Alternativas  4/8 
(1997),  págs.  27-46;  Juan  José  Tamayo-Acosta,  "Hacia  un  paradigma  teológico 
universal  en  clave  de  liberación",  en  Pasos  No.  76  (1998),  págs.  8-20,  No.  77  (1998), 
págs.  8-18,  que  subraya  la  relación  entre  la  teología  y las  ciencias  de  la  religión  (16- 
18).  He  desarrollado  mi  punto  de  vista  en  varios  eventos,  y lo  presenté  en  el 
Symposium  en  la  Facultet  Godgeleerdheid,  Lovaina,  cjue  debatió  el  trabajo  de  G. 
de  Schrijver,  The  paradigm  shift  in  third  world  theologies  ofliberation,  1996.  Agradezco 
a E.  Borrel  su  ayuda  en  la  redacción  de  este  trabajo. 
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sino  al  incondicional  amor  hacia  los  últimos,  los  que  deambulan 
por  caminos  y linderos  (cf.  Le.  14:22). 

¿Cuál  es  el  origen  y la  característica  de  esta  teología?  El  fun- 
damento de  la  reflexión  latinoamericana  es  la  irrupción  de  co- 
munidades pobres,  sufrientes  y esperanzadas.  Conforme  a este 
principio,  Jon  Sobrino  describe  la  TdL  como  intellectus  amoris;  es 
decir, 

...inteligencia  de  la  realización  del  amor  histórico  a los  pobres  de 
este  mundo  y del  amor  que  nos  hace  afines  a la  realidad  del  Dios 
revelado 

La  teología  tiene  que  ver  con  la  fe  y la  esperanza,  pero  prin- 
cipalmente con  el  Amor,  ya  que  esto  define  nuestro  ser  (cf.  1 Cor. 
13:13).  Conocemos  a Dios  como  comunión  en  su  relación  trinitaria, 
como  don  amoroso  de  Cristo  crucificado  y resucitado,  como  amor 
preferencial  al  salvar  al  pobre.  Esta  comprensión  mística  y concreta 
conforma  el  meollo  de  la  TdL. 

¿Qué  condición  teológica  tiene  la  gente  común,  que  deambula 
entre  la  muerte  y la  vida?  Ella  participa  en  el  proceso  de  com- 
prensión del  misterio  cristiano.  Esto  es  así  porque  Dios  esconde  los 
misterios  del  Reino  a los  que  se  consideran  sabios  y se  los  revela  a 
los  pequeños  (cf.  Mt.  11:25).  Si  aplicamos  este  principio  a la  teología, 
ella  no  es  voz  de  los  sin  voz.  En  la  medida  que  los  pueblos 
marginados  son  fieles  al  Espíritu  de  Dios,  ellos  están  llamados  a 
ser  agentes  de  teología  Su  carisma  proviene,  no  de  cualidades 
auto-generadas,  sino  de  la  gracia  divina.  Ahora  bien,  cuando  se 
idealiza  la  sabiduría  popular  se  olvida  que  la  opresión  daña  y 
destruye  las  capacidades  del  pobre.  Toda  persona,  ya  sea 
acomodada  o marginada,  necesita  salvación. 


1.1.  Nuestro  paradigma 

¿Cuál  es  el  paradigma  en  nuestra  reflexión  desde  la  fe?  ¿Se 
trata  de  comprender  la  realidad  por  medio  de  las  ciencias  humanas 
y desde  allí  hacer  teología?  ¿Estamos  abandonando  lo  socio- 
económico-político  porque  ahora  preferimos  la  cultura,  la  raza,  el 
género,  la  ecología? 

Constatamos  que  la  temática  del  paradigma  pertenece  a la 
filosofía  de  la  ciencia  (aunque  muchos  usen  — y abusen — el  término 


^ J.  Sobrino,  El  principio  misericordia.  Santander,  Sal  Terrae,  1992,  págs.  70s.  (y  cf. 
págs.  49s.). 

^ J.  1.  González  Faus  dice:  "es  la  acción  del  Espíritu  la  que  hace  a los  pobres  lugar 
teológico",  en  Cambio  social...,  obra  citada,  pág.  355. 
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y lo  pongan  como  un  sombrero  sobre  cualquier  modelo  o proyecto) 
e interesa  mucho  el  cambio  de  paradigmas  Un  genuino  paradigma 
es  una  macro-visión,  con  sus  valores  y acciones  correspondientes. 
Un  caso  es  el  ontológico,  elaborado  en  la  Europa  clásica  y medie- 
val. Ahora  contamos  con  un  paradigma  universal,  el  de  la  mo- 
dernidad, que  es  histórico  y subjetivo.  En  este  marco  se  desenvuelve 
la  perspectiva  de  la  "historia  de  la  salvación",  la  cual  ha  contribuido 
a la  elaboración  de  la  TdL. 

Nuestro  paradigma  tiene  las  siguientes  coordenadas; 

1)  su  principio  es  la  irrupción  de  pueblos  marginados, 

2)  tiene  nuevas  pautas  hermenéuticas,  proporcionadas  por  sujetos 
teológicos  (los  pobres,  las  mujeres,  los  negros,  los  indígenas,  la 
juventud,  etc.),  con  la  mediación  de  las  ciencias  sociales  y con 
perspectivas  simbólicas,  ecuménicas,  inter-religiosas,  y 

3)  su  núcleo  teológico  es  la  inteligencia  del  amor,  cuyo  fundamento 
es  la  revelación  divina  a la  cual  la  Iglesia  responde  con  su  fe, 
enseñanza,  celebración  y servicio  a la  salvación  universal. 


1.2.  Pobre,  lo  moderno  y postmoderno 

Al  respecto  vale  preguntarse  si  una  gran  mutación  está 
ocurriendo  actualmente  en  el  mundo.  Algunos  dicen  que  emerge 
la  postmodemidad.  Constatamos  que  la  modernidad  es  una  civi- 
lización presente  hoy  en  todas  las  sociedades;  es  un  paradigma 
humanista,  racional,  científico-técnico.  Constituye  un  marco  gene- 
ral, con  varias  versiones  en  el  Primer  y en  el  Dos-Tercios-Mundo. 
Lo  postmodemo  es  un  fenómeno  (y  — en  sentido  estricto — no  es 
un  paradigma)  que  exalta  lo  subjetivo,  el  placer,  la  estética,  las 
diferencias,  y que  ve  la  realidad  de  modo  fragmentada.  Aquí  cabe 
anotar  que  el  marco  de  la  modernización  es  asumido  de  manera 
acrítica  en  gran  parte  de  la  labor  teológica  (por  ejemplo,  el  progreso 
es  planteado  a partir  de  las  élites  y no  desde  el  reverso  de  la 
historia). 

Volvamos  a nuestra  temática:  las  teologías  del  Dos-Tercios- 
Mundo.  Desde  el  decenio  de  los  sesenta  se  ha  iniciado  una 
sistemática  comunión  y reflexión  con  los  marginados,  gracias  a la 


^ Thomas  Kuhn  ha  distingiiido  épocas  donde  la  ciencia  acumula  conocimientos  y 
períodos  cuando  cambian  los  paradigmas  (cf.  The  structure  of  scientific  revolution. 
Chicago,  University  of  Chicago  Press,  1962).  La  teología  ha  ingresado  en  este 
diálogo  fascinante:  por  ejemplo,  F.  Capra  y D.  Steindt-Rast,  Belonging  to  the  universe. 
S.  Francisco,  Harper,  1992;  L.  Boff,  Principio-tetra.  Sao  Paulo,  Atica,  1995  (donde 
expone  diez  rasgos  del  paradigma  holíshco);  M.  Fabrí  dos  Anjos,  obra  citada  en  la 
nota  1. 
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irrupción  de  los  pobres,  como  ha  dicho  Gustavo  Gutiérrez.  Junto  a 
los  dirigentes  eclesiales  y los  teólogos  de  profesión,  comunidades 
pobres  han  empezado  a participar  en  el  proceso  de  pensar  la  fe.  A 
partir  de  los  años  ochenta  (y  antes,  en  algunas  partes  del  mundo) 
han  surgido  hermenéuticas  que  incluyen  categorías  de  género, 
raza,  cultura,  ecología,  diálogo  inter-religioso.  En  nuestro  conti- 
nente, comunidades  silenciadas  comienzan  a comunicar  su  propio 
lenguaje  de  Dios:  afro-americanos,  indígenas,  mestizos,  mujeres, 
jóvenes,  asiático-americanos.  Lo  dicho  implica  una  ampliación  y 
profundización  del  paradigma  en  la  TdL. 

Permítanme  añadir  unos  sentimientos  e intuiciones.  Al  vivir 
en  — y optar  por — los  márgenes  la  modernidad  parece  fascinante, 
pero  también  es  sentida  como  horrible  y necesitada  de  salvación. 
En  el  transcurso  de  muchos  años  vividos  entre  pueblos  marginados, 
he  aprendido  de  ellos  a transitar  críticamente  por  lo  moderno  y 
por  sus  rutas  alternativas.  Admiro  su  matizada  y no  unilateral 
visión  de  las  cosas,  su  capacidad  para  seleccionar  elementos  y 
reconstruir  la  condición  humana  moderna.  Tienen,  como  anota  C. 
Parker,  una  lógica  hemidema  De  esta  forma,  con  entusiasmo  y,  a 
la  par,  con  un  sentido  crítico  y constructivo,  uno  hace  frente  a los 
desafíos  actuales.  Además,  concuerdo  con  quienes  descubren  en 
la  fe  popular  su  calidad  de  conocimientos  históricos  y simbólicos. 
Ciertamente  la  TdL  ha  de  continuar  dialogando  con  estas  reali- 
dades. 

No  olvidemos  que  la  modernidad  es  un  modelo  universal 
iniciado  y afianzado  mediante  el  desequilibrio  entre  el  centro  y la 
periferia^.  Una  de  estas  periferias  es  Amerindia,  ella  es  un  espacio 
de  origen  de  la  modernidad;  ella  igualmente  puede  constituirse  en 
fuente  de  su  reorientación.  Un  paradigma  humanizador  puede 
surgir  de  nuestro  mundo  marginal. 

Por  otra  parte,  duele  comprobar  cómo  factores  modernos 
malogran  a la  gente  sencilla,  producen  segregaciones,  inducen  un 
mayor  individualismo.  La  modernidad  distorsiona  también  la 
identidad  de  los  migrantes  a las  ciudades,  donde  todos,  en  mayor 
o menor  grado,  acaban  mareándose  con  ilusiones  de  progreso.  Los 
pobres  son  atraídos  por  formas  socio-religiosas  fundamentalistas, 
al  igual  que  por  las  fantasías  de  la  publicidad  económica  y de  la 
propaganda  política.  Todo  esto  nos  motiva  a colaborar  con  la 
crítica  a lo  moderno  hecha  por  el  pueblo. 


^ Véase  C.  Parker,  Otra  lógica  en  América  Latina.  México  D.  F.,  FCE,  1993,  págs.  375- 
382. 

^ Es  la  lúcida  v'isión  de  Enrique  Oussel,  "Sistema-mundo,  dominagáo  e exclusáo  — 
Apontamentos  sobre  a historia  do  fenómeno  religioso  no  processo  de  globalizaqáo 
da  América  Latina",  en  E.  Hoomaert  (org.).  História  da  Igreja  na  America  Latina  e no 
Caribe  1945-1995.  PetrópoUs,  CEHILA-Vozes,  1995,  págs.  46-58. 
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Sintetizo  mis  convicciones:  lo  que  ha  configurado  el  paradigma 
de  la  TdL  ha  sido  el  caminar  del  pueblo  en  los  bordes  de  la 
modernidad.  Nos  ubicamos  en  pequeños  espacios  alternativos  y 
nos  preocupa  su  universalización  (pues  la  alternativa  no  es  estar 
en  una  isla  de  libertad).  No  nos  dejamos  atrapar  por  los  pudientes 
mitos  de  la  actualidad.  Hablando  con  un  sentido  de  fe,  cultivamos 
las  semillas  del  Reino  y creemos  en  la  resurrección  de  la  humanidad 
y la  creación.  No  obstante  la  esperanza  es  cauta,  en  vista  de  que 
hoy  por  hoy  los  esfuerzos  alternativos  están  dispersos  y carecen 
de  una  fuerza  unificadora  Por  esto,  cabe  reafirmar  la  inspiración 
original  de  la  TdL;  Dios  nos  convoca  a una  liberación  integral, 
holística,  pluridimensional. 


2.  Preguntas  hacia  la  teología 

Si  uno  pasa  revista  al  grueso  de  las  teologías  académicas  y 
pastorales  existentes  en  Latinoamérica,  se  da  cuenta  de  que  imitan 
y reproducen  pensamientos  del  Primer  Mundo.  Ahora  bien,  estos 
hechos  macizos  son,  con  frecuencia,  menos  importantes  que  los 
gérmenes  prometedores...  En  nuestro  continente,  la  TdL  es  seme- 
jante a una  criatura  pequeña  y hábil,  la  cual  formula  y reformula 
las  preguntas  más  certeras. 

Hay  quienes  dicen  que  la  TdL  se  encuentra  en  estado  comatoso 
y a punto  de  morir.  ¿Acaso  abandonó  su  talante  revolucionario? 
¿Pasó  del  campo  socio-económico  al  cultural?  Es  verdad  que 
sectores  de  la  Iglesia  Católica  (como  lo  evidenciaron  en  Puebla  y 
Santo  Domingo)  desean  sustituir  la  opción  por  el  pobre  para  poner 
acento  en  una  doctrina  y cultura  cristianas.  Con  todo,  no  sucede 
así  en  el  conjunto  de  la  Iglesia,  ni  es  lo  que  ocurre  en  nuestra 
tradición  teológica.  Por  ejemplo,  uno  de  los  arquitectos  del  para- 
digma de  la  inculturación,  Paulo  Suess,  la  explica  así: 

...relaciones  socialmente  simétricas,  políticamente  participativas 
y culturalmente  diversificadas  en  la  sociedad,  y así  también  en 
el  campo  teológico,  litúrgico,  pastoral  e institucional  de  las 
iglesias 

Subraya  asimismo  que  lo  cultural  no  es  un  simple  sector  de  la 
realidad,  ni  puede  separarse  de  los  proyectos  históricos.  Vamos 
ahora  a examinar  preguntas  cruciales,  y luego  unos  asuntos  te- 
máticos. 


* Así  lo  advierte  G.  de  Schrijver,  obra  citada,  pág.  31. 

^ P.  Suess,  Evangelizar  a partir  dos  projetos  históricos  dos  outros.  Sao  Paulo,  Paulus, 
1995,  pág.  217  (y  todo  su  capítulo  10). 
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2.1.  Teología  plural  y en  crecimiento 

¿Cómo  puede  ser  clasificada  la  TdL?  Quienes  la  producen  y 
evalúan  han  alcanzado  un  cierto  consenso:  a partir  de  la  década  de 
los  ochenta  ha  habido  cambios  humanos  y eclesiales  significativos, 
tanto  a nivel  regional  como  mundial,  que  han  puesto  sobre  el 
tapete  nuevos  hechos  y temas  teológicos.  Tenemos  unas  etapas: 
nacimiento  de  la  TdL  en  los  años  sesenta  y comienzos  de  los 
setenta,  desarrollo  en  los  setenta  y ochenta,  y en  esta  década  de  los 
noventa,  una  profundización  y reformulación,  con  varios  maneras 
de  hacer  teología  (evaluaciones  hechas  por  R.  Oliveros,  J.  B.  Libánio, 
P.  Richard). 

Puede  también  observarse  la  marcha  de  la  TdL  dentro  del 
proceso  de  renovación  de  la  Iglesia:  los  períodos  de  Medellín, 
Puebla,  Santo  Domingo;  o bien  ver  en  la  TdL  unas  opciones:  el 
análisis  de  clase,  la  revolución  política,  el  pueblo  y la  cultura.  Otra 
tipología  enfatiza  la  creatividad,  en  vista  de  que  han  surgido 
nuevos  sujetos  y temas,  como  son  la  cultura,  la  mujer,  la  ecología, 
etc.  (parecer  de  V.  Codina  y otros).  Algunos  dicen  que  existen 
varios  métodos  en  la  TdL  y una  perspectiva  común:  comprender  y 
celebrar  a Dios  por  medio  de  la  realidad  del  pobre  (F.  Taborda  y 
otros). 

De  estas  evaluaciones  se  desprende  que  la  TdL  es  un  proceso 
con  un  desarrollo  plural.  En  otras  palabras:  no  existe  una  (mo- 
nolítica) TdL.  Ella  es  como  im  arco  iris  de  distintas  tonalidades. 

Retomemos  la  pregunta:  ¿qué  modificaciones  hay  en  la  TdL, 
en  cuanto  a su  visión  y acción  históricas?  A mi  entender,  la  teología 
hoy  abarca  más  dimensiones  de  nuestra  realidad  polifacética;  no 
se  abandona  lo  político,  ni  nos  reducimos  a lo  cultural  y subjetivo. 

Cabe  reafirmar  una  posición  crítica  con  respecto  a las  inter- 
pretaciones hechas  por  las  ciencias  sociales,  a la  hora  de  hacer  una 
reflexión  teológica.  Así  lo  dice  honestamente  Clodovis  Boff:  nues- 
tras mediaciones  concretas  tienen  que  ser  replanteadas,  porque 
hoy  no  existen  certezas  en  lo  que  respecta  a análisis,  proyecto 
social,  estrategia;  lo  que  continúa  inalterable  es  nuestro  enraiza- 
miento  en  Dios  y los  pobres 

Por  otra  parte,  no  somos  ingenuos  en  cuanto  a lo  cultural, 
dado  el  contexto  de  la  mundialización,  del  mercado  total  y sus 
ídolos.  Hay  que  tomar  en  cuenta  fenómenos  como  los  anotados 
por  G.  de  Schrijver:  la  dinámica  postmodema,  la  globalización,  el 
impacto  del  mercado  en  la  diversificación  cultural,  la  interacción 
entre  culturas  locales  y una  forma  de  vida  universal,  y ohos 
factores  que  afectan  lo  cultural. 


Ver  C.  Boff  en  L.  Boff  (org.),  A teología  da  libertagao.  Balance  e -perspectivas.  Sao 
Paulo,  Atica,  1996,  pág.  102. 
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2.2.  Cuestiones  básicas 


Hagamos  un  inventario  de  cuestiones  más  profundas  ela- 
boradas en  los  mundos  teológicos,  puesto  que  ellas  apuntan  a las 
raíces  mismas  de  nuestro  paradigma.  No  son  elucubraciones,  ni 
asuntos  eclesiásticos.  Más  bien  se  trata  de  preguntas  con  respecto 
a personas  marcadas  por  condiciones  lamentables,  pero  donde 
abunda  la  esperanza.  Pues  bien,  en  medio  de  ellas  y sus  preocu- 
paciones vitales,  la  TdL  ha  ido  expresando  preguntas  funda- 
mentales y avanzando  en  un  itinerario  de  libertad. 

La  cuestión  básica  es  sobre  la  fe  en  Dios-amor,  en  medio  de  la 
deshumanización  que  vivimos.  Gustavo  Gutiérrez  lo  dice  así: 

...en  el  contexto  latinoamericano  podemos  pregim tamos  ¿cómo 
agradecer  a Dios  el  don  de  la  vida  desde  una  realidad  de  muerte 
temprana  e injusta?,  ¿cómo  expresar  la  alegría  de  saberse  amado 
por  el  Padre  desde  el  sufrimiento  de  los  hermanos  y hermanas?, 
¿cómo  cantar  cuando  el  dolor  de  un  pueblo  parece  ahogar  la  voz 
en  el  pecho?. 

Y,  "de  qué  manera  hablar  de  un  Dios  que  se  revela  como  amor 
en  una  realidad  marcada  por  la  pobreza  y la  opresión?"  Esto 
pone  de  manifiesto  que  la  teología  nace  y se  nutre  del  amor;  no  es 
un  sentimentalismo,  se  trata  de  realidades  espirituales  y políticas 
Los  nuevos  senderos  transitados  por  la  TdL  nos  ofrecen 
cuestiones  igualmente  radicales.  La  identidad  de  los  mismos 
marginados  es  el  terreno  de  las  preguntas  de  la  fe.  En  la  teología 
indígena  (un  proceso  en  el  que  estoy  involucrado  desde  1981)  con 
frecuencia  surge  la  pregunta:  es  posible  ser  indígena  y al  mismo 
tiempo  cristiano.  Lo  mismo  en  la  teología  negra:  "¿es  posible  ser 
negro  y cristiano?"  Y la  teología  de  la  mujer  plantea  una 
cuestión  radical  acerca  del  don  divino  de  la  vida,  cuando  a mujeres 
y varones  les  es  negada  históricamente  la  condición  de  seres 
humanos  La  reflexión  ecologista  demanda  que  la  salvación 


G.  Gutiérrez,  Beber  en  su  propio  pozo.  Lima,  CEP,  1983,  pág.  19,  y Hablar  de  Dios. 
Lima,  CEP,  1986,  pág.  19.  Asimismo,  L.  Boff  y C.  Boff,  Como  fazer  teologia  da 
¡ibertagao.  Petrópolis,  Vozes,  1986,  pág.  11;  "la  cuestión  de  fondo  es;  cómo  ser 
cristianos  en  un  mundo  de  miserables";  y,  J.  B.  Libánio,  en  Cambio  Social...,  obra 
citada,  pág.  59;  "la  pregvmta  fundamental...  la  fe  cristiana  en  un  mundo  de  opresión". 

A.  Aparecido  da  Silva,  en  Concientizagáo,  organizag3o,fe  e lula.  Sáo  Paulo,  ASETT, 
1993,  pág.  13;  también  M.  Rodrigues,  Grande  Sinal  XLVIIl  (1994/3),  pág.  305;  "ser 
negro  en  la  Iglesia  católica,  ¿es  posible?". 

María  P.  Aquino;  "¿con  qué  lenguaje  decir  a quienes  les  ha  sido  negada  la 
integridad  humana  que  son  hijas  e hijos  de  Dios?,  ¿cómo  ammciar  la  plenitud  de  la 
vida  en  Dios  a quienes  viven  en  la  frontera  de  la  sobrevivencia?".  Nuestro  clamor  por 
la  vida.  San  José,  DEl,  1992,  pág.  33. 


166 


cristiana  alcance  a todos  los  seres  vivos  (y  se  supere  un  antropo- 
centrismo  religioso).  En  este  sentido,  surge  una  pregunta  inter- 
pelante: ¿es  holística  la  salvación  anunciada  por  la  comunidad 
cristiana? 

De  lo  dicho  se  desprende  que  estas  cuestiones  de  fe  vienen  a 
ser  una  manera  de  entender  lo  Absoluto  en  referencia  a realidades 
cotidianas:  ser  indigente,  negro,  indígena,  mujer,  ser  ecológica- 
mente responsables,  ser  pueblo  de  Dios.  Es  evidente  que  estas 
preguntas  no  surgen  de  instancias  "pudientes  e ilustradas"  en  el 
mundo  actual;  más  bien,  se  trata  de  comunidades  en  los  "márgenes" 
de  la  realidad,  donde  hallamos  libertad,  alegría,  testimonio  de  la 
verdad. 


2.3.  Caminar  en  la  verdad 

Junto  a las  preguntas  tenemos  temáticas  apasionantes.  Un 
recorrido  por  nuestras  principales  temáticas  pone  de  manifiesto 
que  la  irrupción  de  los  marginados  determina  el  curso  de  la 
teología.  No  tenemos  una  serie  de  tesis,  provenientes  de  mentes 
teológicas;  ni  una  enciclopedia  de  temas  de  fe.  Tenemos  más  bien 
una  "caminhada"  (metáfora  brasileña  que  indica  el  itinerario 
— con  su  sabiduría  concreta — del  pueblo  de  Dios).  Esto  es,  nuestra 
temática  es  engendrada  por  pueblos  pobres  que  caminan  en  la 
verdad.  Son  temas  en  la  comunidad  solidaria,  la  lucha  contra  el 
mal,  los  sueños  de  vida  plena,  la  construcción  de  proyectos  y,  a fin 
de  cuentas:  la  inteligencia  del  amor. 

Esta  participación  en  la  "caminhada"  precondiciona  cualquier 
trabajo  teológico  (de  parte  de  quienes  somos  calificados  como 
profesionales).  Si  así  ocurre,  nuestros  aportes  no  son  logocén tríeos. 
Más  bien,  la  reflexión  es  alimentada  por  vínculos,  y explicita  estos 
vínculos.  Teológicamente  decimos  lo  que  nos  ha  sido  revelado.  En 
términos  espirituales:  manifestamos  el  caminar  del  pueblo  hacia 
dentro  del  Misterio,  y respondemos  al  Misterio  mediante  la  contem- 
plación. En  términos  científicos  y filosóficos:  vamos  descubriendo 
la  racionalidad  de  la  fe  y el  amor  de  la  humanidad  en  su  historia  y 
cosmos. 

Detengámonos  en  nuestras  hermenéuticas.  Son  modos  de 
comprensión  y comunicación  por  medio  de  los  cuales  aceptamos 
con  fe  la  revelación  cristiana,  y la  verificamos  en  el  amor  y la 
esperanza.  Son  logros  de  las  teologías  del  Tercer-Mundo  (ahora 
también  decimos:  Dos-Tercios-Mundo) 


Hago  referencia  a puntos  centrales  de  las  primeras  cinco  conferencias 
internacionales:  Tanzania,  Ghana,  Sri  Lanka,  Brasil,  India  (entre  1976  y 1981;  ver 
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En  una  primera  serie  de  diálogos  (1976-1981),  la  hermenéutica 
fue  ubicada  dentro  de  la  "irrupción"  de  la  humanidad,  ya  que  los 
oprimidos  aspiran  a disfrutar  plenamente  de  su  humanidad,  y 
hasta  se  hablaba  de  la  irrupción  de  la  imagen  de  Dios  en  la 
vivencia  de  los  pobres.  Hacíamos  teología  desde  dentro  de  este 
proceso  histórico  y espiritual,  que  es  fascinante  y a la  vez  exigente. 

Habida  cuenta  de  las  fuentes  y los  métodos  utilizados,  estos 
diálogos  internacionales  mostraron  que  la  labor  teológica  no 
quedaba  reducida  a finas  interpretaciones  de  los  textos  sagrados. 
Todo  lo  contrario,  la  hermenéutica  estaba  muy  atenta  a las  coti- 
dianas realidades  sociales,  políticas,  económicas,  culturales,  se- 
xuales, raciales,  ecológicas,  religiosas.  Nuestras  fuentes  primor- 
diales eran  la  fuerza  de  la  Palabra  y la  presencia  del  Espíritu, 
vividas  en  la  Iglesia.  A partir  de  ellas  elaboramos  la  espiritualidad 
y praxis  de  liberación,  respondiendo  a los  signos  de  los  tiempos 
del  momento.  Resaltaban  los  signos  con  respecto  a la  ecología,  al 
género,  y a lo  ecuménico  e inter-religioso.  Es  también  digno  de 
notar  cómo  lo  cultural  y lo  religioso  iban  de  la  mano  con  las 
dimensiones  sociales  y políticas.  Esto  merece  un  subrayado.  Varias 
conferencias  (Tanzania,  1976;  Sri  Lanka,  1979;  India,  1981)  insis- 
tieron en  conjugar  aspectos  religiosos  y culturales  con  los  socio- 
económicos. 

Asumiendo  estos  factores  hermenéuticos,  la  Asamblea  Gene- 
ral en  Kenya  (1992)  da  un  gran  paso  adelante.  Hace  una  lectura  del 
pluriforme  clamor  por  la  vida;  el  clamor  de  los  pobres,  las  mujeres, 
los  pueblos  negros,  las  religiones  y los  organismos  indígenas,  los 
latinos  e hispanos  en  EE.  UU.,  el  movimiento  ecologista,  y tanto 
más.  En  ellos  reconocemos  a Cristo  y al  Espíritu;  como  se  ha  dicho, 
se  trata  de  "un  clamor  por  Dios".  Asimismo  se  buscan  alternativas 
realistas,  gracias  a la  presencia  del  Espíritu  que  nos  relaciona  a 
unos  con  otros,  y nos  hace  soñar  y construir  un  poder  liberador.  La 
Asamblea  General  en  Filipinas  (1996)  debate  la  globalización  y 
reafirma  alternativas,  dada  la  incesante  búsqueda  de  Vida  hecha 
por  toda  la  humanidad.  En  este  contexto,  la  cristología  es 
replanteada  en  tomo  a los  pobres  y al  encuentro  entre  las  religiones. 
A la  vez,  consideramos  el  nuevo  paradigma  elaborado  por  la 
mujer  teóloga:  un  conocimiento  cordial  y eficaz  de  la  fe,  en  el 
sentido  de  una  vida  plena  para  la  humanidad  y el  cosmos. 

Asimismo,  en  América  Latina  auscultamos  fenómenos  de  hoy: 
los  postergados  buscan  condiciones  para  ser  libres,  aunque  subor- 


pronunciamientos  en  Teología  desde  el  Tercer  Mundo.  San  José,  DEl,  1982);  y también 
a documentos  de  las  Asambleas  Generales  de  EATWOT,  en  Nairobi,  A ay  for  Ufe 
(1992),  y en  Manila,  Search  for  a new  just  world  arder,  challenges  to  theology  (1997), 
(policopiados). 
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dinados  a la  globalización  económica  y cultural;  comunidades 
cristianas  crecen  espiritualmente  mientras  trabajan  por  la  paz,  la 
justicia,  la  alegría.  Estos  y otros  factores  — y no  un  simple  ejercicio 
mental — impulsan  la  investigación  teológica.  Sopesamos  los  signos 
de  los  tiempos,  en  especial  la  irrupción  de  cuanto  hasta  ahora  ha 
sido  silenciado.  Aquí  es  donde  necesitamos  la  mediación  de  las 
ciencias  humanas.  Y,  sin  duda,  lo  fundamental  es  la  fidelidad  a las 
fuentes  de  la  fe,  la  Palabra  y el  Espíritu  presentes  en  la  historia 
humana  y en  todo  ser  viviente. 

Tenemos  pues  una  gran  ruta  común.  Clodovis  Boff  la  ha 
descrito  así:  tres  momentos  (y  mediaciones), 

1)  la  comprensión  humana  de  la  historia  (mediación  socio- 
analítica), 

2)  la  reflexión  sobre  la  fe  y la  Palabra  viva  que  nos  mueve  a 
convertimos  y a transformar  la  historia  (mediación  her- 
menéutica), y 

3)  la  acción  y contemplación  liberadoras  (mediación  prác- 
tica) 

Avanzando  por  una  gran  ruta  común,  a lo  largo  de  treinta 
años,  la  TdL  ha  adquirido  un  carácter  sistemático,  y hoy  constituye 
un  modo  de  pensar  la  fe. 

Además,  van  surgiendo  una  gama  de  hermenéuticas  parti- 
culares; diversas  comunidades  teológicas  tienen  sus  intuiciones, 
conceptos,  símbolos,  celebraciones.  Se  están  construyendo  cuatro 
caminos.  (Por  otra  parte,  se  están  trazando  senderos:  la  eco-her- 
menéutica, lo  económico-teológico,  la  reflexión  inter-religiosa  y 
macroecuménica).  Los  caminos  hermenéuticos  corresponden  a 
sujetos,  a comunidades  de  fe.  Las  principales  innovaciones  her- 
menéuticas son: 

1)  Lectura  orante  y con  textual  de  la  Palabra,  hecha  por  gente 
común,  ya  sea  evangélica  o católica.  Comunitaria  y gozosa- 
mente descubren  cómo  Dios  transforma  sus  vidas  y su  entorno. 
Con  la  ayuda  de  exégetas  (como  Carlos  Mesters  e innumerables 


C.  Boff,  en  Mysterium  liberationis,  obra  citada,  I,  págs.  79-113. 

Unos  textos  básicos:  C.  Mesters,  La  Biblia,  el  camino  de  un  pueblo.  Buenos  Aires, 
Paulinas,  1987,  y la  Revista  de  Interpretación  Bíblica  Latinoamericana  (publicada  desde 
1989  por  el  DEI);  VV.  AA.,  El  rostro  femenino  de  la  teología.  San  José,  DEl,  1986;  M.  P. 
Aquino,  Nuestro  clamor  por  la  vida.  San  José,  DEI,  1992;  A.  Isasi  D.,  En  la  lucha,  in  the 
struggle.  Minn.,  Fortress,  1993;  1.  Cebara,  Teología  em  ritmo  de  mulher.  Sao  Paulo, 
Paulinas,  1994;  M.  Rodrigues,  Teología  afro-latinoamericana.  Quito,  Centro  C. 
Afroamericano,  1990;  A.  A.  da  Silva  (ed.),  Concientizagáo,  organizando,  fe  e luta.  Sáo 
Paulo,  A tabaque- ASSETT,  1993;  CENAMI,  Teología  india  /.  Quito,  Abya  Yala,  1991; 
CENAMl,  Teología  india  //.  Quito,  Abya  Yala,  1994. 
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"asesores /as  bíblicas"),  estas  comunidades  desarrollan  un 
método  de  oración,  de  reflexión  bíblica  y de  compromiso 
humano  concreto. 

2)  Asociaciones  de  mujeres  han  forjado  su  propia  hermenéutica, 
con  base  en  lo  cotidiano,  en  relaciones  y prácticas  liberadoras. 
Esta  respuesta  creyente,  a la  presencia  de  Dios,  incluye  una 
impugnación  de  la  realidad  androcéntrica  y una  afirmación 
de  la  humanidad  plena.  Con  una  perspectiva  de  género  es 
posible  reconstruir  dimensiones  políticas,  sexuales,  artísticas, 
ecuménicas,  cósmicas,  que  son  importantes  tanto  para  las 
mujeres  como  para  los  varones. 

3)  Comunidades  negras  — inspiradas  en  las  teologías  hechas 
en  Africa  y Norteamérica — van  desentrañando  sus  respectivas 
historias  de  salvación.  A despecho  del  racismo  y de  la  auto- 
negación  de  su  identidad  y religión,  cristianos  negros  han 
originado  una  comprensión  cristológica,  eclesial  y espiritual 
que  tiene  su  propia  simbología  y hermenéutica. 

4)  La  reflexión  indígena  tiene  rasgos  propios:  concreta,  holística, 
simbólica,  mítica,  comunitaria,  productora  de  vida  para  todos. 
La  ritualidad  forma  parte  de  esta  reflexión,  así  como  la 
comunión  con  la  Tierra.  La  sabiduría  indígena  es  relacional; 
ella  afirma  la  reciprocidad  entre  elementos  diferentes  y 
complementarios. 

Estas  hermenéuticas  emergentes  no  son  esquemas  que  se 
trasladan  de  una  realidad  a otra,  ni  son  sistemas  acabados.  Más 
bien  son  hermosos  mosaicos,  que  cabe  afinar  y ampliar. 


2.4.  Diferencias  y controversias 

Otra  preocupación  es  la  interacción  con  modos  de  pensar 
distintos  a los  nuestros.  No  olvidamos  el  escenario  global:  la 
confrontación  de  mentalidades,  sensibilidades,  racionalidades 
económicas,  etc.,  en  medio  de  lo  cual  existen  disputas  entre  líneas 
teológicas.  Por  otra  parte,  más  que  los  distintos  acentos  puestos 
por  las  teologías,  lo  que  interesa  de  verdad  es  la  responsabilidad 
cristiana  de  cara  a los  males  que  atentan  contra  la  humanidad. 

La  producción  teológica  en  el  Dos-Tercios-Mundo  toma  muy  en 
serio  el  colonialismo,  los  mecanismos  de  opresión,  la  cuestión 
racial,  el  androcentrismo,  la  dominación  religiosa  y cultural.  Suele 
dirigirse  una  crítica  a las  iglesias  y las  teologías,  por  cuanto  ellas 
son  condescendientes  y aun  colaboradoras  con  dichos  males.  Las 
conferencias  arriba  mencionadas  muestran,  entre  otras  cosas,  cómo 
la  reflexión  de  fe  en  Africa  ha  optado  por  metodologías  diferentes 
de  las  usuales  en  Occidente,  y cómo  la  teología  asiática  cuestiona 
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los  instrumentos  y conceptos  ligados  íntimamente  a la  cultura 
logocéntrica  y al  capitalismo. 

En  nuestro  contexto  latinoamericano,  una  primera  polémica 
ha  sido  con  las  formas  liberales  y progresistas  de  pensar;  a partir 
de  los  años  ochenta  hay  más  controversia  con  los  neoconser\'adores, 
tanto  de  iglesias  históricas  como  de  los  nuevos  movimientos  cris- 
tianos. Ambas  discusiones  tienen  que  ver  con  las  implicaciones 
sociales  de  la  fe  y la  teología,  y no  tanto  con  temas  bíblicos  y 
doctrinales.  Gustavo  Gutiérrez  ha  distinguido:  una  teología  en 
diálogo  con  el  espíritu  moderno  (un  esfuerzo  de  los  progresistas 
para  hablar  de  Dios  en  un  mundo  adulto),  y una  teología  en 
diálogo  con  los  oprimidos,  los  considerados  no-personas  (la 
perspectiva  del  pobre)  También  tenemos  unos  debates  internos, 
principalmente  en  torno  a la  eclesiología,  y con  respecto  a las 
mediaciones  sociales  (el  uso  de  categorías  y estrategias  marxistas, 
el  significado  de  pobre  y de  pueblo,  las  prioridades  culturales  y 
políticas),  al  igual  que  discusiones  sobre  el  androcentrismo,  lo 
racial  y la  ecología. 

En  mi  opinión,  todas  estas  controversias,  por  más  que  a veces 
son  dolorosas,  han  perfilado  mejor  las  maneras  de  hacer  teología, 
y han  explicitado  sanas  críticas  entre  nosotros  y dentro  de  nuestras 
comunidades  de  fe.  Nos  espera  todavía  mucho  trabajo  en  un 
debate  crucial:  respuestas  cristianas  a formas  actuales  de  idolatría 
socio-económico-cultural,  así  como  al  problema  teológico  del 
"mercado  total".  En  este  debate,  el  DEI,  y los  aportes  de  Franz 
Hinkelammert  y Jung  Mo  Sung,  ayudan  a desvelar  un  mercado 
totalitario  con  sus  formas  miméticas  y proponen  vías  humanas 
acordes  con  la  profundidad  de  la  liberación  cristiana 


3.  Hermenéutica  latinoamericana 

En  el  proceso  teológico  caminamos  en  compañía  de  los 
marginados  y a su  ritmo.  Nuestra  agenda  surge  de  los  aportes  y la 
sabiduría  del  pueblo,  de  su  silencio,  de  su  clamor  en  favor  de  la  vida 
y la  alegría.  Interactuamos  en  la  Iglesia,  donde  existe  un  concierto 
de  voces,  en  forma  dialogante  y crítica.  Así,  juntos  — comunidades 


G.  Gutiérrez,  La  fuerza  historial  de  los  pobres.  Lima,  CEP,  1979,  págs.  307-365;  en 
medio  de  estos  debates,  dice  que  interesa  que  el  pueblo  sea  Ubre,  y no  tanto  el 
discurso  teológico  (pág.  393). 

Ver  VV.  AA.,  La  lucha  de  los  dioses.  San  José,  DEl,  1980;  F.  Hinkelammert,  Teología 
del  mercado  total.  La  Paz,  HISBOL,  1989;  J.  M.  Sung,  Teología  e Economía.  PetrópoUs, 
Vozes,  1994.  Hmkelammert  ha  puesto  acento  en  la  existencia  del  paradigma 
universal  del  mercado  total. 
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del  pueblo,  responsables  de  la  pastoral,  profesionales — , leemos  los 
signos  de  nuestros  tiempos  y nos  dejamos  conducir  por  el  Espíritu 
de  Dios.  Es  evidente  que  hay  tareas  específicas  dentro  de  la  co- 
munidad eclesial;  en  el  caso  de  personas  dedicadas  a disciplinas 
teológicas,  ponemos  nuestros  carismas  al  servicio  de  la  salvación 
de  la  humanidad. 

Al  concluir,  veamos  puntos  en  la  agenda  que  implementa  el 
paradigma:  la  inteligencia  del  amor.  Continuamos  colaborando  con 
incontables  acciones  contra  la  maldad,  a fin  de  lograr  la  eman- 
cipación cristiana.  En  términos  del  corazón,  hacemos  teología  para 
la  gloria  de  Dios,  la  cual  conlleva  el  bienestar  humano.  Nuestra 
agenda  toma  en  cuenta  las  tres  dimensiones  del  paradigma:  el 
principio,  las  hermenéuticas  y el  núcleo  teológico. 


3.1.  Principio:  irrupción  del  pobre 

En  primer  lugar,  los  pueblos  — en  contextos  particulares  y 
dentro  de  la  modernidad — tienen  sus  proyectos  de  vida.  Son 
como  semillas  en  tierra  pedregosa;  semillas  pequeñas  y frágiles, 
pero  que  crecen  y nos  dan  esperanza.  Son  señales  de  una  hu- 
manidad renovada,  de  maneras  de  resolver  necesidades  uni- 
versales, de  no  destruirnos  unos  a otros  y expoliar  nuestro  entorno 
(tal  como  sucede  en  el  actual  "orden  mundial").  Las  pequeñas 
iniciativas  contribuyen,  potencialmente,  a alternativas  amplias; 
para  ello  las  iniciativas  deben  enlazarse  unas  a otras  y,  juntas,  dar 
paso  a proyectos  globales.  El  planeta  donde  residimos  y la  existencia 
humana  parecen  dirigirse  hacia  un  futuro  dramático;  somos 
responsables  de  la  sobrevivencia  de  nosotros  y del  mundo. 

Nos  envuelven  grandes  parámetros:  la  ciencia  y tecnología 
modernas,  el  sistema  de  educación  y los  medios  de  comunicación, 
el  mercado  planetario;  sin  embargo,  dentro  de  estos  moldes  existe 
una  pluriformidad  de  estructuras  humanas.  Por  otra  parte,  persiste 
el  malestar  ante  un  "progreso"  que  deja  al  ser  humano  insatisfecho 
y alienado.  Dicho  malestar  suele  ir  acompañado  de  actividades 
que  transforman  la  vida.  Esto  se  manifiesta  mediante  el  arte,  los 
lenguajes  religiosos,  las  éticas  humanistas,  los  nuevos  movimientos 
sociales,  y tanto  más. 

También  se  elaboran  propuestas  grandes  y razonables.  G.  de 
Schrijver  retoma  ideas  de  A.  Giddens:  un  orden  mundial  sin  las 
carencias  actuales,  y un  pacto  Norte-Sur  para  llegar  a viables  estilo 
de  vida  y formas  de  desarrollo.  Por  su  parte,  Leonardo  Boff  co- 
rrelaciona los  intereses  planetarios  con  la  perspectiva  de  los  pobres 
y excluidos;  hemos  de  cambiar  el  curso  de  la  civilización  con  la 
lógica  del  bienestar  para  toda  la  berra,  lo  cual  supone  un  paradigma 
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humano  y cósmico  Estas  y otras  propuestas  audaces  brotan  de 
la  imaginación  creadora,  y descalifican  el  escepticismo 
postmodemo. 

La  cuestión  de  la  modernidad  contiene  buenos  temas  de  de- 
bate: ¿acaso  el  mercado  planetario  es  monolítico  e irreformable?, 
¿existen  alternativas  económico-político-éticas?,  ¿es  tan  radical  la 
crisis  moderna  que  ingresamos  a otro  paradigma?  Comparto  la 
percepción  de  dos  orientaciones  básicas:  por  un  lado,  un  progreso 
material  según  la  lógica  instrumental;  por  otro  lado,  la  libertad 
humana  y su  racionalidad;  si  esta  última  reorienta  a la  primera, 
será  posible  reconstruir  la  modernidad  de  forma  saludable 
Otro  asunto  vital  es  que  las  culturas  del  pueblo  están  modificando 
el  proceso  moderno;  Juan  C.  Scarmone  habla  de  la  "síntesis  entre  la 
cultura  popular  sapiencial  y la  modernidad,  transformando  a 
ambas  desde  adentro"  Todo  lo  dicho  nos  lleva  a revisar  el 
"principio":  la  irrupción  de  los  pobres.  Ellos  — con  sus  identidades 
y proyectos  históricos — están  replanteando  la  modernidad  y el 
significado  de  la  liberación. 


3.2.  Hermenéuticas 

Nuestra  agenda  reafirma  e incentiva  hermenéuticas.  Ya 
contamos  con  una  sistematizada  TdL  en  los  Dos-Tercios-Mundo  y 
con  nuevas  vertientes.  En  efecto,  la  inteligencia  del  amor  es  llevada  a 
cabo  por  muchas  y diversas  comunidades  creyentes,  cada  una  con 
su  particular  identidad,  historia  y espiritualidad.  He  subrayado 
— en  el  ámbito  latinoamericano — la  hermenéutica  bíblica  hecha 
por  el  pueblo,  las  teologías  afro-americanas  e indígenas,  el 
pensamiento  holístico  propio  de  la  mujer.  Al  respecto  de  esto 
último,  Pilar  Aquino  dice  que  es 

...una  lógica  alternativa,  dadora  de  vida...  que  busca  hacer  frente 
a problemas  universales  en  favor  del  bienestar  y la  justicia 


L.  Boff,  "Da  libertaqao  a ecología:  desdobramento  de  um  mesmo  paradigma",  en 
M.  F.  dos  Anjos  (org.),  obra  citada,  págs.  75-88,  y en  Principio-térra,  obra  citada,  págs. 
76-80. 

Así  I.  Wallerstein,  "¿El  fin  de  qué  modernidad?",  en  Pasos  No.  64  (1996),  págs.  10- 
17;  J.  Larraín,  Modernidad,  razón  e identidad  en  América  Latina.  Santiago  de  Chile,  A. 
Bello,  1996  (donde  argumenta  — inspirado  por  J.  Habermas — que  la  razón  co- 
municativa tiene  que  dirigir  la  razón  instrumental;  ambas  son  necesarias,  no 
obstante  la  primera  merece  hoy  mayor  desarrollo). 

J.  C.  Scannone,  "El  debate  sobre  la  modernidad  en  el  mundo  noratlántico  y en  el 
Tercer  Mundo",  enConcilium  No.  244  (1992),  págs.  124s. 

^ P.  Aquino,  Teología  feminista  latinoamericana,  (manuscrito),  1996,  pág.  5 y cf.  pág. 
24. 


173 


La  epistemología  desarrollada  por  la  mujer  tiende  a ser 
simultáneamente  concreta  y universal. 

Es  necesaria  una  ampliación  hacia  áreas  hasta  ahora  des- 
cuidadas. Recalco  cuatro  áreas;  la  Iglesia  pluricultural,  el  pensa- 
miento simbólico,  el  diálogo  inter-religioso,  los  aportes  mutuos 
entre  la  sistematización  teológica  y los  cristianismos  vividos/ 
pensados  por  la  gente  común. 

En  la  medida  que  la  Iglesia  toma  en  cuenta  su  conformación  y 
misión  pluricultural,  la  hermenéutica  ya  no  es  más  un  ejercicio 
mono-cultural.  El  pueblo  de  Dios  y el  magisterio  eclesial  van 
desenvolviendo  varias  interpretaciones  del  mensaje  dado  por  Dios 
a la  humanidad. 

Otra  área  es  reconocer  las  cualidades  del  conocimiento 
simbólico.  La  sabiduría  popular  (en  torno  al  dolor  y la  alegría,  a 
rituales  e iconos,  a la  espiritualidad  cotidiana,  a imágenes  bíblicas, 
el  arte,  etc.)  enriquece  a otras  formas  de  conocimiento.  A diferencia 
de  lo  que  sucede  con  lo  conceptual,  lo  simbólico  interpela  tanto  al 
corazón  como  a la  mente  humana  y es  una  mediación  privilegiada 
a la  hora  de  comprehender  el  misterio  de  Dios  en  la  historia  y en  el 
cosmos. 

Necesitamos  igualmente  una  hermenéutica  de  la  salvación 
que  incluya  el  sentir  y pensar  de  las  diferentes  religiones.  Este 
punto  de  la  agenda  proviene  de  la  práctica  común  en  nuestro 
continente,  cuyos  cristianismos  interactúan  de  manera  positiva 
con  rasgos  de  otras  religiones.  Constatamos  que  la  población  ha 
inculturado  la  fe  cristiana  en  formas  poli-religiosas.  Pues  bien,  esta 
práctica  requiere  de  una  evaluación  en  términos  de  la  revelación 
del  Dios  que  no  excluye  ni  personas  ni  religiones. 

Otra  tarea  es  ahondar  el  contacto  entre  la  teología  sistemática 
(significativa  para  grupos  que  dirigen  la  marcha  de  la  Iglesia)  y los 
cristianismos  vividos /pensados  por  la  población  latinoamericana. 
Ambas  son  beneficiadas  por  aportes  mutuos,  y a ambas  les  per- 
judica la  incomunicación  (sobre  todo  de  la  primera  hacia  la  se- 
gunda). Esta  área  — y la  otras  tres — ofrecen  posibilidades  de  una 
teología  más  holística,  ecuménica,  y realmente  católica. 


3.3.  Núcleo  del  paradigma 

Para  terminar,  mi  tercera  conclusión  se  refiere  al  núcleo  del 
paradigma;  la  inteligencia  del  amor.  Es  el  corazón  de  las  teologías 
hechas  con  la  opción  por  la  vida  del  pobre  en  los  Dos-Tercios- 
Mundo.  Oramos  y hablamos  de  Dios  a partir  del  amor  eficaz  que 
libera  a la  humanidad;  de  este  modo  somos  discípulos  de  Cristo  y 
somos  afines  al  Espíritu  de  Amor. 
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Esta  no  es  una  aventura  emocional  que  nos  dispensa  de  la 
ardua  praxis  de  cada  día,  ni  una  espiritualidad  encerrada  en  lo 
Ínter-personal.  Tampoco  propone  una  insípida  "civilización  del 
amor"  (que  no  toma  en  cuenta  los  ídolos  contemporáneos). 

Más  bien,  nuestro  paradigma  corresponde  a la  producción  y 
transformación  de  la  vida.  Hacer  teología  es  una  manera  de  expresar 
el  "seguimiento  de  Cristo  en  el  amor"  (Ef.  5:2).  Así  como  el  apóstol 
Pablo  describe  implicaciones  concretas  de  la  imitación  de  Dios, 
puede  decirse  aquí  que  la  revelación  y la  salvación  las  entendemos 
exactamente  mediante  el  amor.  Por  ejemplo,  amándose /pensán- 
dose en  Cristo,  como  mestizo,  como  indígena,  como  blanco,  como 
negro.  A la  vez,  amando/ pensando  a Cristo  como  mujer  y como 
varón,  ya  que  somos  diferentes  e interactuamos  como  partes  en  el 
único  cuerpo  de  Cristo.  Otro  ejemplo:  interpretamos  la  comunión 
de  los  santos  en  términos  de  los  antepasados,  ya  sea  en  la  es- 
piritualidad afro-americana,  indígena,  mestiza,  y las  demás. 

Vivir  y pensar  de  esta  manera  constituye  un  don  del  Espíritu. 
¿Qué  implica  para  la  teología  el  hecho  de  que  "el  Espíritu  de  Aquel 
que  resucitó  a Jesús  de  entre  los  muertos...  vive  en  ustedes"  (Rom. 
8:11)?  Implica  que  seamos  fieles  al  Espíritu  en  la  labor  teológica. 
Cuando  así  caminamos  en  el  Espíritu,  no  hay  lugar  a enclaus- 
tramientos  de  tipo  espiritualista.  Más  bien,  cada  creyente/recep- 
tor de  vida  es  simultáneamente  un  creyente /dador  de  vida.  En 
torno  a esta  realidad  realizamos  la  reflexión,  respondiendo  a la 
Presencia  de  nuestro  Dios.  Se  trata  de  una  reflexión  pneumato lógica 
(que  crece  hoy  gracias  a la  teología  de  la  mujer). 

El  lenguaje  creyente  latinoamericano  es  polifónico.  La  teología 
negra  comprende  a Dios  como  comunidad,  sanación,  familia.  Las 
poblaciones  indígenas  entienden  lo  divino  en  el  sentido  de  vida/ 
muerte.  Madre  Tierra,  antepasados  protectores,  santos,  un  Dios 
cristiano.  La  lectura  popular  de  la  Biblia  ve  el  discipulado  como 
una  "caminhada",  día  tras  día,  hacia  la  celebración  definitiva.  La 
mujer  hace  teología  — como  dice  Ana  María  Tepedino — con  "otra 
música",  con  la  "praxis  de  amor" 

La  humanidad,  que  lucha  por  la  vida  plena,  va  nombrando  a 
Dios  que  es  amor;  esto  sustenta  nuestro  paradigma,  el  intellectus 
amoris.  La  teología  consiste  primaria  y principalmente  en  la  manera 
como  una  comunidad  habla  a Dios  y de  Dios,  que  es  todo  en  todos. 
Ningún  concepto  ni  símbolo  puede  considerarse  la  última  palabra. 
Lo  verdaderamente  importante  es  la  comunicación  mutua  y el 
silencio  cuando  disfrutamos  del  amor. 


A.  M.  Tepedino,  M.  L.  R.  Brandao,  "Teología  de  la  mujer  en  la  teología  de  la 
liberación",  en  Mysterium  liberationis,  1,  págs.  293s. 
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Capítulo  VII 
Teología  hecha  por  la  mujer 


En  los  pueblos  latinoamericanos,  la  elaboración  simbólica  nos 
estremece  con  sus  vivos  colores,  música,  sabiduría.  No  es  simple 
artesanía;  es  un  modo  de  hacer  historia  y arte,  y también  de 
expresar  la  fe.  Muchos  símbolos  aportan  un  lenguaje  teológico. 
Como  ha  dicho  el  pueblo  náhuatl:  la  flor  y la  canción  (in  xochitl  in 
cuicatl)  comunican  la  verdad  con  respecto  a esta  tierra.  Netzahual- 
cóyotl dio  este  testimonio: 

Con  flores  escribes.  Dador  de  la  vida, 
con  cantos  das  color,  con  cantos  sombreas, 
a los  que  han  de  vivir  en  la  tierra  h 

Es  decir,  lo  sagrado  se  nos  presenta  como  belleza,  en  forma  de 
colores  y sonidos  cálidos;  humanamente  accedemos  a la  verdad  a 
través  de  la  flor  y el  canto:  "in  xochitl  in  cuicatl". 

La  revelación  de  Tonantzin-Guadalupe,  mujer  divina,  nos 
llega  mediante  signos  de  la  tierra,  con  flores  espléndidas  Ella  no 
habló  de  Dios  por  medio  de  conceptos  ni  según  el  orden  colonial. 


^ Miguel  León  Portilla,  Literaturas  indígenas  de  México.  México  D.  F.,  FCE,  1992,  pág. 
274;  y su  La  filosofía  náhuatl.  México  D.  F.,  UNAM,  1983,  págs.  142-147, 148-163. 

^ Clodomiro  Süler,  Para  comprender  el  mensaje  de  María  de  Guadalupe.  Buenos  Aires, 
Guadalupe,  1989,  pág.  86. 
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En  nni  opinión,  ese  tipo  de  lenguaje  es  hondamente  teológico  y ha 
caracterizado  tanto  el  periodo  originario  como  el  andar  cristiano  en 
estas  tierras.  En  esta  última  parte  del  siglo  XX  han  surgido  teologías 
alternativas,  surgidas  del  clamor  y la  sabiduría  de  la  gente  común, 
de  la  mujer,  de  comunidades  constructoras  de  esperanza,  de  la 
Iglesia  que  se  renueva  gracias  a la  acción  del  Espíritu. 

En  este  contexto  hay  gratas  sorpresas.  Menciono  unas  vivencias. 
En  julio  de  1970  empecé  a ver  a Dios  como  Alegría,  al  sumarme  a 
uno  de  los  muchos  grupos  de  danza  en  un  santuario  mariano  en 
Chile.  A partir  de  1981,  conviviendo  con  el  pueblo  aymara,  estoy 
escuchando  la  palabra  del  corazón:  "chuyma  arup  ist'apxañani" 
(=  comprender).  Todo  esto  lo  vivo  como  agente  de  pastoral,  blanco, 
varón,  profesor,  escritor.  O sea,  solamente  tengo  un  punto  de 
vista.  Sin  embargo  me  inspiran  los  contactos  con  mujeres  y varones 
de  Latinoamérica  que  acceden  a la  verdad  por  medio  de  vivencias 
en  esta  tierra. 

Cada  comunidad  genera  formas  creyentes;  subrayaré  la 
polifacética  fe  de  la  mujer.  Voy  a detenerme  en  realidades  afro- 
americanas y amerindias,  en  el  mundo  del  pobre,  en  la  vivencia 
evangélica,  en  formas  mestizas,  y en  los  absolutos  modernos.  La 
primera  parte  de  este  trabajo  consigna  el  imaginario  creyente  de  la 
mujer.  Resalto  "lo  diferente"  porque  contribuye  a estrategias  y 
modos  alternativos  de  ver  las  cosas  (pero  no  lo  diferente  en  el 
sentido  postmoderno  que  carece  de  un  proyecto  liberador).  En  la 
segunda  sección  considero  la  sabiduría  de  la  fe,  desde  una  pers- 
pectiva de  género.  Pongo  el  acento  en  las  epistemologías  desa- 
rrolladas por  la  mujer  y por  el  varón,  las  cuales  nos  ofrecen  una 
amplia  comprensión  de  Cristo  y el  Espíritu.  Estas  perspectivas 
provienen  de  comunidades  y pueblos  concretos  con  los  que 
convivo,  y también  de  otras  realidades  del  Dos-Tercios-del-Mundo. 


1.  Imagen  popular  del  Misterio 

¿Qué  rasgos  tiene  la  experiencia  espiritual  y teológica?  Me 
parece  que  el  pueblo  de  Dios  aprecia  lo  sagrado  como  poder 
engendrador  de  vida.  Por  otro  lado,  el  prejuicio  moderno  ve  lo 
sagrado  como  objeto,  segregado  de  lo  profano.  Dado  este  prejuicio 
prefiero  hablar  de  la  vivencia  del  Misterio.  Escucho  a S. 
Iswaradevan: 

...Dioses  un  Misterio,  y no  un  objeto  de  conocimiento...  el  lenguaje 
religioso  es...  analógico,  metafórico. 

Y lo  dicho  por  Maria  C.  Bingemer;  la  teología  hecha  por  la 
mujer  es  "mistagógica...  es  el  arte  de  conducir  a otra  persona  hacia 
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el  Misterio...  de  Dios  salvador  y compasivo"  Así  pues,  pongamos 
atención  en  las  imágenes  espirituales  que  expresan  relacionalidad. 
De  esta  manera  no  se  presupone  "propiedad"  sobre  Dios  (un  vicio 
teológico  bastante  común).  Los  siguientes  párrafos  ofrecen  una 
opinión  — insisto  en  su  carácter  parcial — por  parte  de  un  católico, 
varón,  profesional. 

El  imaginario  de  nuestros  pueblos  latinoamericanos,  y en 
especial  las  imágenes  cultivadas  por  la  mujer,  se  refieren  al  Dios 
que  salva  a quienes  sufren  y gozan  en  esta  tierra.  Esto  ocurre  a 
pesar  de  esquemas  colonizadores  y androcéntricos,  que  socavan  la 
fe.  A pesar  de  ello,  gente  marginada  ha  orado  y conceptualizado  el 
Misterio  de  la  compasión  y liberación.  Sus  voces  se  unen  a las  de 
otras  latitudes  tercermundistas. 

Son  imágenes  alimentadas  por  nuestra  tradición  bíblica. 
Encontramos  en  el  Evangelio  a mujeres  que  son  doctoras  de  la  fe. 
La  sirio-fenicia  dio  una  lección  teológica  a jesús,  judío  de  Galilea; 
ella  rompió  el  "apartheid"  cultural-religioso  y obtuvo  la  salvación 
(Me.  7:24-30/Mt.  15:21-28).  María  Magdalena,  la  primera  persona 
a quien  se  apareció  Cristo  resucitado,  fue  portadora  de  las  buenas 
nuevas  (Mt.  28:1-8;  Me.  16:9-11;  Jn.  20:11-18).  Del  mismo  modo, 
Marta  de  Betania  dio  testimonio  de  que  Cristo  es  el  Mesías  y ella 
fue  misionera  en  su  pueblo  (Jn.  4:25,  29,  30,  39).  La  Virgen  María 
proclamó  la  salvación  para  los  pobres  (oración  transmitida  por  Le. 
1:46-55).  Desde  los  orígenes  de  la  teología  cristiana,  las  mujeres 
han  estado  comunicando  mensajes  acerca  de  la  plenitud  de  la 
Vida. 

No  se  trata  de  un  simple  tema  de  estudio.  Más  bien,  nos 
conmueve  la  música  de  la  mujer  que  camina  hacia  la  Vida.  Como 
afirma  Teresa  Okure:  la  mujer  en  la  Iglesia  y la  sociedad  es  "la 
cuestión  teológica  más  importante",  así  como  lo  fue  la  cuestión  de 
los  genhles  en  la  Iglesia  primitiva  Esta  úlhma  fue  una  gran 
revolución  en  la  comunidad  apostólica;  hoy,  la  perspectiva  de 
género  y los  aportes  teológicos  de  la  mujer  son  los  que  abren 
grandes  posibilidades.  Esta  hipótesis  subyace  a mi  ensayo. 

Un  llamado  a la  cautela.  Las  imágenes  y los  símbolos  se  dan  en 
un  mundo  lleno  de  ambigüedad,  por  eso  es  necesario  evaluarlos. 
Las  culturas  se  entremezclan.  La  mayoría  de  los  cristianos  transitan 
por  rutas  plurirreligiosas  y le  dan  varios  nombres  al  Misterio. 
Algunos  senderos  espirituales  deshumanizan  a las  personas.  Lo 
"salvífico"  a veces  está  ligado  a la  idolatría;  por  ejemplo,  al  progreso 


^ En  este  punto,  me  han  inspirado  S.  Iswaradevan  (citada  por  A.  Gnanadason  en 
With  passioti  and  compassion.  New  York,  Orbis,  1988,  pág.  74),  y María  Clara 
Bingemer  (O  segredo  femenino  do  mistério.  Petrópolis,  Vozes,  1991,  pág.  10). 

Teresa  Okure,  "Women  in  the  Bible",  en  With  passion...,op.  cit.,  pág.  47. 
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unidimensional,  a la  omnipotencia  humana.  Posturas  fundamen- 
talistas  no  dejan  espacio  a la  trascendencia,  sus  maneras  de  hablar 
de  la  realidad  divina  pueden  aprisionarla.  Por  otra  parte,  la  exal- 
tación de  un  modelo  femenino,  como  ocurre  en  cierta  "ideología 
mariana",  no  suele  conllevar  la  dignificación  de  la  mujer  de  hoy. 
En  síntesis,  cualquier  experiencia  humana  de  lo  sagrado  requiere 
de  una  crítica. 

Con  estas  advertencias,  examinemos  los  principales  imagi- 
narios de  la  fe  en  nuestro  continente,  desde  donde  brota  la  teología 
de  la  mujer.  Subrayo  las  características  de  cada  imaginario,  no 
obstante  no  olvidemos  que  nuestra  realidad  es  intercultural  e 
interreligiosa. 


1.1.  Sacralidad  negra 

La  ideología  dominante  hace  a lo  negro  sinónimo  de  maldad. 
Pese  a ello,  sectores  afroamericanos  están  afianzando  su  auto- 
estima con  una  visión  transcendente  Ana  María  Sales  de  Brasil 
dice: 

...el  Dios- Vida  es  la  madre  de  nuestros  antepasados,  de  nuestros 
Orixás  (seres  sagrados)...  es  Madre  de  quienes  trabajan  por  la 
justicia...  y por  eso  creemos  que  también  es  Madre  de  Jesucristo. 

Y Silvia  R.  de  Lima  Silva  habla  de  Dios 

...que  sea  Presencia,  que  festeje  con  nosotros  el  placer,  la  alegría 
y la  belleza  de  la  vida...  Ella  nos  fortalece  cuando  reclamamos 
tierra,  habitación  y pan,  cuando  construimos  la  sociedad. 

La  sensibilidad  y lucha  de  cada  día,  la  perspectiva  de  género, 
las  religiones  afro-americanas;  todo  ello  contribuye  a revelar  la 
negritud  de  Dios. 

Además,  varones  y mujeres  trabajan  temas  como  el  ser  negro 
y cristiano  dedicado  a la  liberación  (Marcos  Rodríguez),  el  buen 
sincretismo  cristiano  en  el  vudú  haitiano  (Laénnec  Hurbon),  la 
problemática  del  ser  asimilados  por  la  esclavitud  y luego  por  la 
modernidad  (Helena  Theodoro),  la  subordinación  sufrida  por  la 


® Cito  a Agentes  de  Pastoral  Negra.  Sao  Paulo,  1993,  págs.  41s.;  M.  Rodrigues  ha 
planteado;  ¿cómo  soy  negro  y cristiano  en  un  proceso  de  liberación?  (Teología 
afroamericana.  Quito,  CCAE,  1990,  pág.  26);  Q.  Duncan  y otros.  Cultura  negra  y 
teología.  San  José,  DEI,  1986,  pág.  159;  Antorúo  A.  da  Silva  en  M.  F.  dos  Anjos  (org.) 
Inculturagáo,  desafio  de  hoje.  PetrópoÜs,  Vozes,  1994,  págs.  103ss.;  y con  respecto  a 
Axé:  Juana  E.  dos  Santos,  Os  nago  e a marte.  Petrópolis,  Vozes,  1984,  págs.  37-42. 
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mujer  en  las  actividades  eclesiales.  Estos  últimos  factores  muestran 
pecados  sociales  y eclesiásticos. 

¿Cuál  es  la  característica  de  esta  teología?  Su  talante  es  sim- 
biótico. Esto  es,  sabe  conjugar  distintos  elementos  que  contribuyen 
a cuidar  la  vida.  (Esto  también  es  calificado  como  mestizaje  y 
sincretismo).  Se  trata  de  hondas  conexiones,  por  ejemplo,  entre 
símbolos  cristianos  y orixás  africanos;  y muchas  conexiones  tienen 
los  rasgos  de  la  mujer,  y expresan  una  praxis  inter-religiosa.  En 
Brasil,  la  principal  representación  mariana  es  la  negra  Virgen 
Aparecida.  En  la  religión  afroamericana  el  liderazgo  es  ejercido 
especialmente  por  mujeres,  como  es  el  caso  de  la  "máe  de  santo" 
brasileña.  Puede  considerarse  alAxé  (la  energía  espiritual  presente 
en  toda  la  realidad)  como  el  paradigma  de  la  teología  negra.  Segión 
anota  Juana  dos  Santos,  el  Axé  yoruha-nagó  es  una  fuerza  dinámica 
presente  en  todos  los  seres,  que  da  sentido  a los  ritos  y aconte- 
cimientos humanos,  y es  transmitido  en  particular  por  sacerdotisas 
en  las  comunidades  afro-brasileñas. 

La  percepción  negra  del  Misterio  pone  acento  en  lo  espiritual- 
concreto  y en  lo  femenino.  La  vivencia  del  Espíritu  incluye  la 
interacción  cotidiana  con  un  conjunto  de  espíritus  y personas 
difuntas;  igualmente  resalta  la  representación  maternal  de  Dios 
Estas  imágenes  son  generadas  por  comunidades  que  enfrentan  al 
racismo  y promueven  alternativas  humanas. 


1.2.  Holística  indígena 

Un  denominador  común,  en  los  cincuenta  millones  de  in- 
dígenas, es  su  convicción  de  formar  parte  del  universo  Bueno 
Así  lo  expresa  María  Simire  de  Perú: 

Pachamama  nos  da  vida  como  una  madre...  fortalece  los  lazos 
familiares  y comunales...  es  a partir  de  Pachamama  que  se  esta- 
blecen las  relaciones  culturales,  religiosas,  económicas,  políticas, 
sociales. 

Matilde  Colque  de  Bolivia,  dice: 


^ IV  Encuentro  Internacional,  Espiritualidad  afroamericana.  Quito,  CCAE,  1995,  pág. 
42.  Aquí  S.  Ramírez  decía  que  en  la  experienda  negra  Dios  es  más  madre  que 
padre. 

' Ver  Teología  india  I.  Quito,  Abya  Yala,  1991  (pág.  273:  cita  de  María  Simire); 
Teología  india  mayense.  Quito,  Abya  Yala,  1993;  Teología  india  11.  Quito,  Abya  Yala, 
1994;  Sabiduría  indígena,  fuente  de  esperanza.  Cusco,  IPA,  1998;  M.  Marzal  y otros,  O 
rosto  indio  de  Deus.  Petrópolis,  Vozes,  1992;  cita  de  Matilde  Colque  en  D.  Barrios,  Si 
me  permiten  hablar.  México  D.  F.,  Siglo  XXI,  1978,  pág.  76. 
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Dios  es  siempre  Dios...  nadie  le  conoce...  pero  Dios  nos  está 
oyendo  ahorita,  si  le  hablamos  nos  oye,  pero  en  el  cerro  es  donde 
Dios  nos  oye  más. 

Sin  embargo,  estas  convicciones  se  dan  en  medio  de  inmensas 
discriminaciones.  Numerosos  mitos  indígenas  justifican  la  opresión 
de  la  mujer.  Por  otra  parte,  la  teología  latinoamericana  y el  pensa- 
miento occidental  carecen  de  una  visión  holística  de  lo  masculino 
y femenino.  A pesar  de  todo  esto, 

..  .la  mujer  es  esperanza;  la  mujer  lucha  por  la  vida,  por  la  tierra, 
por  el  cielo;  y todo  esto  le  pone  características  a su  visión  de  Dios 
{Teología  india  l,  pág.  287). 

Ella  ejerce  importantes  papeles  en  la  sanación  (como  curandera 
y consejera),  la  representación  de  intereses  comunes  (Domitila 
Barrios  de  Bolivia  expresa:  "todo  lo  que  sé  y soy  se  lo  debo  a mi 
pueblo,  y también  el  coraje  que  tengo  brota  de  allí"),  la  animación 
de  numerosos  ritos,  y ser  la  piedra  angular  de  la  familia  y de  la 
organización  comunal. 

Ahora  bien,  ¿cómo  es  el  pensamiento  indígena?  Es  un  pensa- 
miento relacional  Los  factores  distintos  y aun  opuestos  son  enten- 
didos como  coexistentes  y correlacionados.  "La  realidad  es  la 
armonía  de  contrarios"  (Eugenia  Condori).  Lúcidamente  lo  dice 
una  campesina; 

...acaso  el  hombre  va  a poder  solo?  Con  una  sola  ala,  si  le 
cortamos  un  ala  a un  pájaro,  ¿acaso  va  a poder  levantar  vuelo? 
Hombre  y mujer  siempre  se  levantan  para  hacer  cualquier  cosa, 
pero  la  mujer  hace  más  (Matilde  Colque). 

Cada  cosmovisión  originaria  destaca  la  relacionalidad;  con 
realismo  se  encaran  el  conflicto  y la  reciprocidad.  En  el  caso  del 
pueblo  chachi,  las  oposiciones  son  vistas  dinámicamente,  por  eso 


® Cito  a Andrea  Flores  y otras.  La  mujer  en  el  mundo  andino.  La  Paz,  ChitakoUa,  1986 
(pág.  27:  Eugenia  Condori);  Matilde  Colque,  manuscrito,  Bolivia;  Sylvia  Marcos, 
"Gender  and  moral  precepts  in  andent  México:  Sahagun's  texts",  en  Concilium  No. 
6 (1991),  pág.  71:  "construction  of  gender  was  based  on  the  idea  of  balance  and 
acceptance  of  duality  and  its  necessary  opposites";  Pilar  Mendieta,  "Lo  femenino 
en  las  concepciones  míticas  y religiosas  del  mundo  pre-hispánico",  en  Palabras  del 
silencio.  Quito,  Abya  Yala,  1995,  págs.  15-35;  Miguel  Rivera,  La  religión  maya. 
Madrid,  Alianza,  1986  (pág.  77:  siempre  hay  dos  realidades  opuestas  y com- 
plementarias); Teresa  Bouysse  y otras.  Tres  reflexiones  sobre  el  pensamiento  andino.  La 
Paz,  HISBOL,  1987;  Domingo  Llanque,  Ritos  y espiritualidad  aymara.  La  Paz,  ASETT, 
1995;  José  Estermann,  "Filosofía  andina",  en  Stromata  No.  49  (1993),  págs.  203-220; 
y mi  Cultura  y fe  latinoamericana.  Santiago  de  ChUe,  Rehue,  1994,  págs.  175-229. 
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asumen  cualquier  cambio  sin  perder  su  identidad,  más  bien  ella  es 
reforzada  La  experiencia  humana  es  representada  como  una 
fecunda  dialéctica  entre  la  vida  y la  muerte.  El  gran  paradigma 
parece  ser  la  interacción  entre  vida-muerte.  En  el  día  a día,  la  mujer 
indígena  es  dadora-de-vida,  y al  animar  rituales  en  tomo  a perso- 
nas difuntas  ella  reconstituye  la  vida. 

Las  diversas  percepciones  indígenas  del  Misterio  pueden  ser 
descritas  como  inter-relacionales.  No  se  trata  de  sujetos  que  veneran 
"objetos  sagrados".  Cada  entidad,  profundamente  espiritual,  está 
vinculada  a las  demás.  A Dios  se  le  encuentra  en  el  corazón  de  la 
realidad  Jeanette  Rodríguez  afirma:  "la  naturaleza  divina  es 
relaciona!".  El  pueblo  náhuatl  ofrece  sus  plegarias  a Tatzin  y 
Nantzin  (divinidad  masculina  y femenina).  "En  Dios  todo  es  dos, 
todo  va  en  pareje"  {Teología  india  1,  pág.  287).  Pilar  Mendieta  anota 
cómo,  después  de  la  conquista  europea,  las  divinidades  "son 
portadoras  de  identidad  y de  la  historia  del  grupo".  Permítanme 
concluir  con  un  genial  pensamiento  mixteco:  Dios  es  YA. A SP,  es 
decir.  Mujer  de  la  música,  de  la  alegría  (Alberta  Mendoza). 
Hablando  en  general,  la  imagen  originaria  y fundante  es  la  de  la 
cálida  Madre  Tierra. 


1.3.  Salvación  en  el  pobre 

En  el  llamado  Dos-Tercios-Mundo,  son  las  mujeres  quienes 
sobrellevan  más  golpes  institucionales;  la  pobreza  ha  sido  femi- 
nizada.  Estas  carencias  del  día  a día,  y también  las  luchas  y sueños 
de  los  pueblos,  configuran  sus  imágenes  de  lo  sagrado.  Durante 
treinta  años  la  nueva  teología  latinoamericana  ha  reivindicado  la 
salvación  de  los  oprimidos.  Las  mujeres  teólogas  han  creado  sus 
espacios  a nivel  regional  y continental.  Desde  los  años  ochenta, 
organizaciones  de  mujeres  están  elaborando  proyectos  de 
supervivencia  social  y afianzan  sus  derechos  fundamentales  en  el 
ámbito  familiar,  económico,  político,  cultural  y de  género. 


^ Cf.  B.  Mitlewski  en  El  mito  en  los  pueblos  indios  de  América.  Quito,  Abya  Yala,  1992, 
págs.  184s. 

Modos  como  la  mujer  entiende  a Dios:  Jeanette  Rodríguez,  Our  lady  of  Guadalupe. 
Austin,  University  of  Texas,  1994,  pág.  150;  Pilar  Mendieta,  op.  cit.,  pág.  32;  Teología 
india  I,  Quito:  Abya  Yala,  1991,  pág.  287;  Alberta  Mendoza,  Pensamiento  del  pueblo 
mixteco  sobre  Dios,  manuscrito,  México,  pág.  1.  Con  respecto  a toda  la  teología  de  la 
mujer,  ver  las  excelentes  antologías:  Ursula  King  (ed.),  Feminist  theology  from  the 
third  World.  Maryknoll,  Orbis,  1994,  y M.  J.  Ress,  U.  ^ibert-Cuadra,  L.  Sjorup  (eds.). 
Del  cielo  a la  tierra.  Una  antología  de  teología  feminista.  Santiago  de  Chile,  Sello  Azul, 
1994;  y la  síntesis  hecha  por  Pilar  Aquino,  Nuestro  clamor  por  la  vida.  Teología 
latinoamericana  desde  la  perspectiva  de  la  mujer.  San  José,  DEl,  1992. 
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Las  voces  concretas  tienen  eco  en  el  mundo  profesional  En 
Perú,  un  comedor  popular  asume  el  lema:  "Somos  madres  para 
dar  vida  y luchar  contra  la  muerte";  Adelaida  Sueiro  comenta  que 
tras  las  necesidades  de  cada  día,  "se  trata  de  construir  un  futuro 
diferente".  Una  mártir  negra,  María  Elena  Moyano,  resume  su 
sentir  así;  "¡Cómo  vivo.  Dios  mío!  gracias  por  darme  todo;  el 
amor".  Una  encarcelada  ora  de  esta  forma: 

Padre  santo...  vuelve  a mí  la  alegría,  porque  te  veo  en  la  mirada 

de  mi  madre,  te  siento  en  la  protección  acogedora  de  mi  padre. 

Por  su  parte,  la  teóloga  Maria  C.  Bingemer  habla  del  "mater- 
nal Padre  de  Jesús"  y de  la  Trinidad  que  "integra  lo  masculino  y lo 
femenino".  Se  trata  de  una  teología  alternativa:  "siento  a Dios  de 
otro  modo"  (Consuelo  del  Prado),  es  "otra  música  para  hablar  de 
Dios  (Ana  Maria  Tepedino).  Estas  voces  teológicas  del  pueblo 
están  incluyendo  la  perspectiva  de  la  mujer. 

No  cabe  duda  de  que  ellas  son  víctimas,  sin  embargo  no  se 
limitan  a lamentarse,  más  bien  van  desarrollando  su  poten- 
cialidad En  términos  de  espiritualidad,  la  mujer  manifiesta 
capacidad  de  sufrimiento,  fortaleza,  gratitud  (Consuelo  del  Pra- 
do). Ella  da  testimonio  de  "Dios  en  toda  la  vida  cotidiana... 
siempre  al  lado  de  los  más  débiles,  dándoles  coraje  y esperanza" 
(A.  M.  Tepedino).  Desde  una  perspectiva  psico-social,  Cecilia  Bar- 
nechea  muestra  que  las  organizaciones  de  mujeres  contribuyen 
a la  relación  humana,  la  confianza  en  sus  propias  fuerzas,  la 
alegría,  el  amor,  la  solidaridad  con  todos;  Carmen  Lora  habla 
de  las  relaciones  humanas  y del  género  como  parte  de  un  proceso 
de  liberación. 

Una  línea  básica  en  estas  reflexiones  es  la  fe  en  María,  Madre 
de  Dios,  presente  en  el  acontecer  cotidiano.  Ella  consuela  y guía  la 
acción  del  pueblo;  desempeña  un  papel  profético  en  las  comu- 
nidades de  base;  concede  salvación  corporal  por  medio  de  la 


Las  citas  provienen  de  Adelaida  Sueyro,  La  mujer:  un  rostro  del  pobre  en  el  Perú. 
Lima,  CEP,  1995;  M.  C.  Bingemer,  "La  Trinidad  a partir  de  la  perspectiva  de  la 
mujer",  en  VV.  AA.,  El  rostro  femenino  de  la  teología.  San  losé,  DEI,  1986,  págs.  135- 
166;  Consuelo  del  Prado,  "Siento  a Dios  de  otro  modo",  en  Revista  Eclesiástica 
Brasilera  Fase.  46/181  (1986),  págs.  15-29;  A.  M.  Tepedino  y M.  Brandao,  "Teología 
de  la  mujer  en  la  teología  de  la  liberación",  en  Mysterium  liberationis.  Madrid, 
Trotta,  1990, 1,  pág.  293. 

Cf.  Carmen  Lora  y otras.  Mujer:  víctima  de  opresión,  portadora  de  liberación.  Lima, 
Instituto  Bartolomé  de  las  Casas,  1985;  C.  Lora,  "La  mujer  en  la  liberación  desde  los 
sectores  populares",  en  Páginas  No.  14  (1982),  págs.  8s.;  C.  Lora,  "Mujeres  y 
sobrevivencia  en  América  Latina",  en  Páginas  No.  134  (1995),  págs.  37-41;  C.  del 
Prado,  loe.  cit.;  A.  M.  Tepedino,  loe.  cit.,  pág.  293;  I.  Cebara  y M.  C.  Bingemer,  María, 
mujer  profética.  Madrid,  Paulinas,  1988,  págs.  147-196. 
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sanadón,  el  milagro  y las  devociones  comunes.  Pero  esta  reli- 
giosidad es  bien  ambivalente.  Cebara  y Bingemer  critican  el 
populismo  alrededor  de  María,  y la  tergiversación  de  la  piedad 
mañana. 

¿Cómo  es  este  modo  de  pensamiento?  Me  parece  que  es  un 
modo  de  comprender  sensiblemente  la  fe.  La  sensibilidad  se  articula 
con  el  rigor  analítico.  La  teología  es  hecha  "con  pasión  y compasión" 
(Ana  M.  Tepedino).  Puede  decirse  que  el  paradigma  es  la  celebración. 
El  punto  de  partida  y el  sentido  de  la  teología  es  cuidar  y gozar  la 
vida.  En  el  célebre  encuentro  de  Buenos  Aires  (1985),  la  teología  de 
la  mujer  ha  sido  descrita  así:  integradora  de  las  diferentes  di- 
mensiones humanas,  comunitaria,  relacional,  con  textual,  concreta, 
combativa,  llena  de  humor  y alegría,  espiritualidad  de  la  esperanza, 
libre,  reconstructora  de  la  historia  de  la  mujer 

En  conclusión,  el  Misterio  es  pensado  desde  la  acción 
transformadora  de  la  vida  Se  trata  de  nuevas  relaciones  humanas, 
de  una  praxis  del  cariño  (Tepedino);  de  la  humanidad  plena  como 
hombres  y mujeres,  la  renovación  eclesial,  la  armonía  con  la  Tierra 
(Pilar  Aquino).  Mujeres  y varones  somos  teomorfos,  hechos  a 
imagen  de  Dios;  en  la  comunidad  trinitaria  redescubrimos  el 
"misterio  de  la  diferencia  y reciprocidad",  así  como  los  rasgos  de 
misericordia,  sabiduría,  amor  (Bingemer).  Dios  no  es  un  concepto, 
sino  más  bien  una  fuerza  creadora  y generadora  de  vida  (Alieda 
Verhoeven).  La  teóloga  nicaragüense  Beatriz  Arellano  recalca  los 
desafíos  del  Espíritu,  la  libre  responsabilidad  de  hijas /os  de  Dios, 
los  riesgos  y las  debilidades.  Estos  lenguajes  teológicos  son  señales 
que  apuntan  hacia  una  insondable  Relacionalidad. 


1.4.  Vivencia  evangélica 

La  teología  latinoamericana  aún  no  interactúa  con  las  "re- 
ligiones orantes"  y sus  maneras  de  visualizar  a Dios;  me  refiero  a 
evangélicos,  pentecostales,  campañas  de  sanación,  y la  gama  de 
movimientos  religiosos  donde  cantidad  de  gente  sencilla  encuentra 
a Dios.  El  imaginario  evangélico  es  cristocéntrico.  Los  nuevos 


Ver  texto  en  Revista  Eclesiástica  Brasilera  Fase.  46/181  (1986),  y en  VV.  AA.,  El 
rostro  femenino  de  la  teología,  op.  cit.,  págs.  205s. 

A.  M.  Tepedino,  loe.  cit.,  pág.  294;  P.  Aquino,  Qué  es  hacer  teología  desde  la 
perspectiva  de  la  mujer.  Michoacán  (México),  1990,  pág.  14;  M.  C.  Bingemer,  "La 
Trinidad...",  en  obra  cit.,  y su  "Women;  time  and  etemity",  en  Concilium  No.  6 
(1991),  pág.  105;  Alieda  Verhoeven,  "Conceito  de  Deus  a partir  da  perspectiva 
femenina",  en  REB  Fase.  46/181  (1986),  págs.  30-36;  Beatriz  Arellano,  "Women's 
experience  of  God",  en  With  passion  and  compassion,  op.  cit.,  págs.  142s. 
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movimientos  religiosos  tienen  imaginarios  más  sincréticos  Son 
fenómenos  pluridimensionales,  ambivalentes,  que  constituyen  un 
desafío  para  la  manera  común  — ¡muy  conceptual! — de  hacer 
teología. 

Nuestro  discurso  teológico  suele  distinguir  lo  considerado 
positivo  y lo  que  es  cuestionable  en  la  vivencia  popular  de  Dios. 
Aprobamos  su  confianza  en  Dios  y su  solidaridad.  Desaprobamos 
las  prácticas  fundamentalistas.  Pero  éstas,  en  cierto  sentido,  son 
una  forma  de  recibir  vida  de  Dios;  en  concreto  manifiestan  el 
derecho  a tener  salud,  dan  seguridad  a gente  dañada,  promueven 
lazos  comunitarios  y animan  la  alabanza  a Dios.  Tampoco  solemos 
prestar  atención  a las  religiones  sincréticas  que  proliferan  en  medios 
urbanos.  Estas  experiencias  de  lo  sagrado  conllevan  percepciones 
y valores  teológicos;  lo  sagrado  es  captado  de  modo  más  holístico 
y no  únicamente  mediante  la  razón. 

Mujeres  y varones  evangélicos  consideran  la  fe  en  Cristo  como 
incompatible  con  la  afición  católica  a las  imágenes.  Al  respecto, 
María  Cárdenas  señala:  "los  que  conocen  la  verdad  no  se  equi- 
vocan... no  adoran  como  a éstas  imágenes...  es  una  cosa  muerta"; 
dicho  en  forma  positiva; 

Señor,  me  has  salvado  de  la  muerte...  acepté  al  Señor  e iba  alegre 

cantando:  la  mansión  de  Cristo  está  allí,  no  habrá  tribulación. 

Otra  cuestión  básica  es  la  sanación.  Son  muchas  las  mujeres 
que  expresan  su  fe  y sabiduría  en  términos  de  la  salud.  Mirtha 
Ramos  dice:  "la  enfermedad  que  tenía  se  la  llevó  el  Señor...  soy 
nueva,  hecha  para  su  gran  misericordia".  Estas  y otras  imágenes 
de  lo  sagrado  exigen  que  los  profesionales  (extremadamente 
analíticos)  dialoguemos  de  manera  crítica  y constructiva  con  la  fe 
popular.  No  sólo  eso.  Nuestra  búsqueda  de  la  verdad  requiere  de 
una  sólida  base  orante  y carismática.  Al  dialogar  con  el  mundo 
evangélico  uno  es  alimentado  por  imágenes  bíblicas,  y en  especial 
por  lo  narrativo,  ritual  y festivo  (a  lo  cual  está  más  atenta  la 
teología  de  la  mujer). 

Estamos  pues  en  el  terreno  del  pensar  ser  feliz.  La  gente 
evangélica  da  testimonio  y piensa  su  felicidad  con  Dios.  Su  pa- 


15  Ygj.  YY  Kapsoli,  Guerreros  de  la  oración.  Lima,  SEPEC,  1994  (págs.  260-266:  María 
Cárdenas,  pág.  274:  Mirtha  Ramos;  y otras  sanaciones  en  págs.  236,  243,  260,  278, 
281);  y obras  generales:  O.  Santagada  y otros.  Las  sectas  en  América  Latina.  Buenos 
Aires,  Claretiana,  1984;  B.  Boudewijnse  (ed.).  Algo  más  que  opio.  Una  lectura  antro- 
pológica del  pentecostalismo.  San  José,  DEI,  1991;  F.  C.  Rolim,  Pentecostalismo,  Brasil  e 
América  Latina.  Petrópolis,  Vozes,  1994;  C.  EXiarte,  Las  mil  y una  caras  de  la  religión. 
Sectas  y nuevos  movimientos  religiosos  en  América  Latina.  Quito,  CLAI,  1995;  B. 
Campos,  De  la  reforma  protestante  a la  pentecostalidad  de  la  Iglesia.  Quito,  CLAI,  1997. 
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radigma  es  la  sanación;  es  decir,  ser  transformados  corporal  y 
espiritualmente,  individual  y colectivamente,  así  como  tocar  y 
cambiar  la  existencia  de  otras  personas.  Todo  esto  conlleva  grandes 
verdades;  Cristo  es  compasivo,  libera  del  mal,  del  pecado,  de  la 
enfermedad.  Son  rasgos  de  una  "escatología  ya  realizada",  en 
favor  de  gente  afligida. 


1.5.  Imágenes  mestizas 

Nuestro  universo  latinoamericano  es  multicultural  y atesora 
varios  tipos  de  mestizaje.  Podemos  apreciar  el  arco  iris  de  colores, 
en  nuestras  complejas  y sincréticas  identidades.  Los  pueblos  lati- 
noamericanos y caribeños  construimos,  de  forma  intercultural,  lo 
sagrado. 

Resalta  el  imaginario  mestizo  con  respecto  a María.  Es  un 
imaginario  pluricultural,  tanto  en  las  comunidades  católicas  como 
en  diversas  culturas  de  nuestro  continente  que  han  incorporado 
elementos  marianos  (piénsese  en  la  espiritualidad  afro-americana, 
y en  vínculos  entre  realidades  indígenas  y María).  En  gran  parte 
estas  imágenes  religiosas  son  mestizas  y su  culto  tiene  elementos 
sincréticos.  Además,  sobresale  un  ambiguo  "marianismo"  que 
diviniza  lo  femenino  de  un  modo  patriarcal  Según  Sonia  Mon- 
tecinos,  el  imaginario  mañano  sirve  de  sustento  al  mestizaje  (no 
obstante  muchos  mestizos  no  se  reconocen  como  tal,  puesto  que  lo 
consideran  derivado  de  la  violencia  colonial  y como  algo  ver- 
gonzoso). El  "marianismo"  viene  a ser  la  otra  cara  de  la  do- 
minación machista,  como  señala  Zaira  Ary.  Cabe  asimismo 
mencionar  la  tradición  oral,  otro  fenómeno  pluricultural.  Por 
ejemplo,  unas  narraciones  mestizas  en  Colombia,  en  las  que  "el 
cuerpo  de  la  mujer  es  la  esencia  del  pecado"  y las  mujeres  son 
catalogadas  como  brujas,  seres  malignos,  asociadas  al  diablo 

Aquí,  ¿cuál  es  la  visión  de  la  realidad?  Se  trata  de  unpensamiento 
sincrético.  Esto  ocurre  en  cualquier  dimensión  de  la  realidad,  no 
solamente  entre  y dentro  de  las  religiones.  En  general,  la  gente 


Zaira  Ary,  "El  marianismo  como  culto  de  la  superioridad  espiritual  de  la  mujer", 
en  Simbólica  de  la  feminidad.  Quito,  Abya  Yala,  1990,  págs.  13-38;  Sonia  Montecinos, 
Madres  y Huachos.  Alegorías  del  mestizaje  chileno.  Santiago  de  Chüe,  Cuarto  Propio, 
1991,  págs.  25-33.  Estos  aportes  pueden  compararse  con  una  visión  acritica,  por 
ejemplo:  Estela  Barbero,  María  en  América.  Buenos  Aires,  Lumen,  1993  (que  pone  a 
María  como  protectora  de  la  invasión  europea,  y de  las  épocas  colonial  y 
republicana). 

Milagros  Palma,  La  mujer  puro  cuento.  Quito,  Abya  Yala,  1991.  De  hecho,  la 
cuestión  de  la  brujería  refleja  un  tipo  de  rebelión  por  parte  de  mujeres  autónomas 
(págs.  125-149). 
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latinoamericana  es  ambivalente;  por  un  lado,  se  asume  la  ciencia 
moderna;  por  otro  lado,  se  recurre  al  discurso  mítico  cuando  se 
presentan  acontecimientos  inexplicables  En  mi  opinión,  lo 
sincrético  forma  parte  del  lenguaje  del  pueblo  maltratado,  porque 
dichas  imágenes  le  sirven  para  sobrevivir  y obtener  un  bienestar 
dónde  y cuándo  sea  posible.  Por  otra  parte,  cierto  sincretismo  está 
en  manos  de  las  élites,  las  cuales  manejan  imágenes  a fin  de 
subordinar  al  pueblo  al  orden  social. 


1.6.  Mega-imágenes 

Somos  víctimas  y a la  vez  reproductores  de  mega-imágenes 
del  éxito  y de  un  progreso  unidimensional.  Estas  mega-imágenes 
son  encaradas  por  mestizos,  negros,  indígenas,  blancos,  por  pobres 
y sectores  medios.  Las  reinterpretamos  y en  ocasiones  las  re- 
orientamos al  servicio  de  la  vida,  pero  también  somos  cautivados 
por  sus  poderosas  ilusiones  de  bienestar  secular.  Pues  bien,  ¿qué 
pasa  con  cada  una  de  nuestras  identidades?  ¿Hasta  qué  punto 
están  subordinadas  al  progreso  moderno?  O,  ¿al  bienestar 
cuantitativo  le  damos  un  valor  relativo?  ¿Persisten  los  paradigmas 
ya  mencionados:  Axé  de  la  negritud,  vida-muerte,  celebración, 
sanación?  ¿Estos  continúan  como  mediadores  del  Misterio? 

Nos  detenemos  en  las  imágenes  hegemónicas.  A cada  ser 
humano  le  envuelven  fascinantes  representaciones  del  éxito.  La 
publicidad  incentiva  fantasías,  en  todas  partes  del  mundo,  acerca 
de  ciertos  bienes  materiales.  Los  pobres  consumen  imágenes  de 
una  "super-vida",  las  cuales  garantizarían  la  felicidad.  Sin  em- 
bargo, pocos  consiguen  lo  que  les  inducen  a soñar;  la  mayoría 
carga  sobre  las  espaldas  un  silencioso  malestar.  Por  esta  razón,  los 
dueños  del  ordenamiento  del  bienestar  lo  sacralizan  y lo  remiten 
al  futuro  En  América  Latina,  "el  progreso  siempre  es  visto 
como  un  proyecto  futuro"  (Renato  Orfiz).  La  publicidad  "sacraliza 
la  realidad  cotidiana"  (Everardo  Guimaraes).  Las  mujeres  son 
utilizadas  como  camada,  objetos  de  un  consumo  racista  y sexista 
(considérese,  por  ejemplo,  la  muñeca  tipo  Barbie).  A mi  parecer. 


Comienza  a revalorizarse  lo  sincrético:  C.  Parker,  Otra  lógica  en  América  Latina. 
Santiago  de  Chile,  FCE,  1993,  págs.  366-369,  375-382.  Algunos  cristianos  lo  ven 
positivamente;  por  ejemplo  P.  Iwashita,  Mario  e lemanjá.  Análise  de  wn  sincretismo. 
Sao  Paulo,  Paulinas,  1991  (María  y lemanjá  son  consideradas  complementarias);  y 
otros  lo  ven  negativamente,  por  ejemplo,  J.  Esch,  Sincretismo  religioso  de  los  indígenas 
de  Bolivia.  La  Paz,  HISBOL,  1994  (incluye  una  critica  a los  indios  que  no  aceptan  la 
"salvación  eterna"). 

Cito  a R.  Ortiz,  "Cultura,  modernidad  e identidades",  en  Nueva  Sociedad  No.  137 
(1995),  pág.  20;  y E.  Guimarae,  Magia  e capitalismo.  Sao  Paulo,  Brasiliense,  1990,  pág. 
26. 
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estos  esquemas  conllevan  un  pensar  ilusionado.  La  modemiclad  no 
es  fría  ni  tibia,  es  fascinante  y sus  absolutos  trastocan  nuestros 
sentimientos  y deseos. 

En  consecuencia,  el  "sentido-imaginarío-común"  necesita  ser 
evaluado.  Tenemos  símbolos  que  nos  sumergen  en  el  odio  hacia 
uno  mismo,  en  la  segregación  social,  en  la  deshumanización.  Otros 
símbolos  expresan  reciprocidad  y vida  compartida.  La  larga 
historia  de  nuestro  continente  es  como  una  lucha  entre  imágenes: 
algunas  son  instrumentos  colonizadores,  muchas  son  ambivalentes 
y su  definición  depende  de  la  opción  básica  de  cada  persona, 
algunas  imágenes  transmiten  resistencia  y celebran  una  genuina 
esperanza  Hay  entonces  no  sólo  varios  tipos  de  representación 
de  lo  sagrado;  también  hay  en  el  imaginario  contemporáneo  as- 
pectos perversos  e idolátricos. 

Como  conclusión,  diría  que  la  mujer  es  portadora  de  diversas 
imágenes  del  Dios  vivo.  Ella  nombra  la  flor  y la  música,  la  "verdad 
en  esta  tierra".  Los  aportes  multiculturales  del  varón  y la  mujer 
constituyen  una  alternativa  al  modelo  cristiano  mono-cultural.  Se 
superan  pautas  sagradas  androcéntrícas.  Hay  mayor  fidelidad 
humana  al  Misterio.  La  mujer  habla  de  lo  divino  en  términos 
relaciónales,  con  un  lenguaje  inclusivo.  Por  otra  parte,  la  mujer  y el 
varón  son  aprisionados  por  mega-imágenes  del  orden  vigente. 

2.  Cuestión  epistemológica 

De  las  imágenes  ya  reseñadas  pasamos  a cuestiones  episte- 
mológicas. La  "verdad  en  esta  tierra",  ¿cómo  es  vivida  y concep- 
tualizada  por  la  mujer,  y por  el  varón?  ¿Qué  aporta  la  perspectiva 
de  género  a la  comprensión  de  la  fe,  al  itinerario  hunnano  que 
admira  el  Misterio?  Hemos  considerado  tipos  de  imágenes  con  sus 
respectivas  formas  de  pensamiento:  simbiótico,  relacional,  sen- 
sible, feliz,  sincrético,  ilusorio.  Cada  uno  de  éstos  es  un  modo  de 
pensar;  el  último  envuelve  a los  demás,  dado  su  carácter  hege- 
mónico.  El  acento,  en  esta  segunda  sección,  lo  pongo  en  los  métodos 
y objetivos  del  conocimiento,  y en  los  portadores  de  la  sabiduría 
cristiana. 


2.1.  Problemas  y propuestas 

Tenemos  acceso  al  Absoluto  a través  de  imágenes,  ritos, 
conceptos,  y no  cara  a cara.  Los  símbolos  nos  conducen  hacia  el 


Ver  im  estudio  riguroso:  Serge  Gruzinski,  La  guerra  de  las  imágenes.  México  D.  F., 
FCE,  1994. 
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hondo  Misterio.  Este  no  es  lo  desconocido  ni  lo  difícil  de  entender. 
Más  bien,  la  Plenitud  nos  convoca  y uno  puede  entrar  en  comunión 
con  ella.  Uno  elige  acogerla,  o alejarse,  o refugiarse  en  algún 
substituto.  La  teología  es  hecha  a partir  de  la  fe  que  responde  a la 
revelación  del  misterio  cristiano.  Este  es  celebrado  mediante 
símbolos,  y captado  de  manera  racional.  No  se  trata  por  tanto  de 
un  simple  ejercicio  mental.  Gracias  sobre  todo  a la  simbología  de  la 
fe,  tenemos  un  contacto  inefable  e íntimo  con  lo  sagrado.  Ivone 
Cebara  dice  que  el  Misterio  "nos  envuelve";  "sentir  a Dios  es 
sencillamente  dejarse  penetrar  por  el  misterio  inefable";  la  teología 
vale  en  la  medida  que  responde  a la  Vida,  tomando  en  cuenta 
nuestra  corporeidad,  padecimiento  y amor 

Veo  que  la  epistemología  desarrollada  por  la  mujer  tiene  dos 
momentos.  Hace  la  crítica,  que  algunas  llaman  la  de-construcción, 
y tiene  sus  formas  de  construir  el  saber.  La  parte  crítica  se  ha 
preocupado  con  la  condición  humana,  su  interpretación  (de  modo 
especial  confronta  el  patriarcado),  y las  representaciones  de  lo 
divino.  En  un  primer  plano  ha  estado  el  debate  antropológico. 
Hoy  también  hace  propuestas.  En  este  segundo  momento  se 
preocupa  por  la  manera  de  entender  la  salvación  cristiana;  esto  se 
lleva  a cabo  a partir  del  ser  mujer  y varón  en  la  comunidad  eclesial, 
marcada  por  un  proceso  histórico  y por  realidades  pluriculturales. 
En  este  sentido,  en  la  actualidad  se  trabaja  más  la  epistemología 
subyacente  a la  teología. 


2.1.1.  Crítica 

Un  primer  cuestionamiento  tiene  que  ver  con  los  poderes 
"El  feminismo  es  ante  todo  una  teoría  sobre  el  poder"  (María 
Sánchez);  "para  interpretar  y transformar  las  desigualdades  sociales 
entre  mujeres  y varones"  (Magdalena  León).  El  auténtico  "poder 
no  fluye  de  un  organismo  eclesiástico  masculino  sino  de  las 
necesidades  de  la  comunidad"  (Pilar  Aquino).  Debido  a este  buen 
poder  comunitario,  y — como  afirma  Tepedino — a causa  del  clamor 
de  la  mujer  dentro  del  "masivo  clamor  de  los  pobres  y oprimidos". 


I.  Cebara,  Triniade.  Sao  Paulo,  Paulinas,  1994,  pág.  34,  y su  "Presencia  de  lo 
femenino...",  en  Cambio  social  y pensamiento  cristiano  en  América  Latina.  Madrid, 
Trotta,  1993,  pág.  210. 

^ Cito  a María  Sánchez  y A.  Martínez,  El  muro  interior.  Quito,  CEPLA.ES,  1994,  pág. 
6;  Magdalena  León  en  Palabras  del  silencio.  Las  mujeres  latinoamericanas  y su  historia. 
Quito,  Abya  Yala,  1995,  pág.  316;  PUar  Aquino,  "A  cathoUc  perspectiva. en  With 
passion  and  compassion,  op.  cit.,  pág.  163:  Ana  M.  Tepedino,  "Feminist  theology...", 
en  With  passiona  and  compassion,  pág.  165;  y cf.  Maria  Luiza  Mardlio  (org.),  A mulher 
pobre  na  historia  da  igreja  latino-americana.  Sáo  Paulo,  CEHILA-Paulinas,  1984. 
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es  posible  sacar  a luz  la  violencia  existente  en  la  sociedad,  el 
patriarcado,  la  discriminación  eclesiástica,  y en  las  relaciones 
personales  asimétricas. 

Un  segundo  nivel  de  la  critica  apunta  al  androcentrismo.  Los 
varones  hablamos  y actuamos  como  si  nuestra  óptica  y acción 
fueran  universales  y representaran  a todos.  Lo  hacemos  totalita- 
riamente; la  manera  de  ser  y pensar  de  la  mujer,  o está  devaluada 
o no  existe.  Me  parece  obvio  que  este  problema  no  es  resuelto  con 
un  "dar  vuelta  a la  tortilla",  al  presuponer  que  la  mujer  piensa  y 
actúa  en  nombre  de  todas  y todos.  Más  bien  hay  que  plantear  los 
aportes  distintos,  divergentes  y convergentes,  hechos  por  cada 
género.  Así  es  posible  el  diálogo  y un  proyecto  común.  Este  proyecto 
consiste  en  tomar  en  serio  cuanto  favorezca  una  nueva  humanidad, 
a lo  que  contribuyen  diversas  culturas,  géneros,  estratos  sociales, 
religiones.  Aquí  vale  ser  honestos  y reconocer  que  las  iglesias  y las 
teologías  discriminan  y utilizan  a la  mujer;  esto  suele  ser  hecho  de 
forma  sutil  y con  un  lenguaje  espiritualizado. 

La  crítica  desciende  a un  nivel  más  profundo,  al  problema  del 
dualismo.  La  perspectiva  de  género  tiende  a ser  holística.  Es 
consciente  de  que  la  "relacionalidad"  conforma  el  corazón  del 
universo,  y de  que  la  Salvación  es  una  relación  de  libertad.  Asume 
imágenes  de  Dios  con  rasgos  masculinos  y femeninos.  Contempla 
la  Presencia  Trinitaria,  que  en  sí  misma  es  una  incesante  relación. 
Por  consiguiente,  resulta  cuestionable  cualquier  reducción  de  la 
realidad  a sólo  lo  masculino  o sólo  lo  femenino.  En  una  teología 
relacional  no  caben  los  dualismos. 

Se  impugna  pues  el  reduccionismo  a lo  masculino,  ya  sea  la 
lectura  androcéntrica  de  la  Biblia,  el  discurso  teológico  sin 
perspectiva  de  género,  la  representación  unilateral  de  lo  Sagrado. 
Atenta  a este  grave  problema,  Maria  Clara  Bingemer  nos  advierte 
que  los  dualismos  impiden  el  desarrollo  de  un  pensamiento  ho- 
lísrico.  Muchos  creyentes  cargamos  sobre  la  espalda  el  peso  de 
haber  separado  cuerpo  y alma,  tierra  y cielo,  eficiencia  y gratuidad, 
acción  y contemplación  Esto  no  ocurre  en  numerosas  culturas 
de  la  población  indo-afro-americana,  donde  lo  divino  tiene  rasgos 
de  mujer  y varón;  tampoco  ocurre  en  comunidades  cristianas 
atentas  a la  perspectiva  de  género. 


La  crítica  al  dualismo,  en  M.  C.  Bingemer,  "Reflections  on  the  Trínity",  en 
Through  her  eyes,  op.  cit.,  págs.  56-80;  P.  Aquino,  Nuestro  clamor  por  la  vida,  op.  cit., 
págs.Í57s.  También  cabe  cuestionar  la  dicotomía  profano /sagrado  en  la  com- 
prensión de  la  religión;  al  respecto,  Victoria  Lee  Erickson,  Onde  o silencio  fala.  Sao 
Paulo,  Paulinas,  1998,  págs.  35-114. 
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2.1.2.  Propuestas 

Una  buena  crítica  se  articula  con  acciones  a corto  y largo 
plazo.  Es  lo  que  está  sucediendo  desde  mediados  del  decenio  de 
los  ochenta,  aquí  y en  otros  lugares  del  mundo 

En  el  caso  de  la  Asociación  de  Teólogos/as  del  Tercer  Mundo 
(EATWOT),  poco  a poco  se  va  caminando.  El  congreso  en  Nueva 
Delhi  (1981)  brevemente  menciona  a las  mujeres  como  fuente  de 
teología.  La  conferencia  intercontinental  de  mujeres  de  Oaxtepec 
anunció  una  "teología  hecha  con  pasión  y compasión,  que  difunda 
la  fragancia  de  las  Buenas  Nuevas  en  todo  el  mundo".  La  confe- 
rencia internacional  sobre  la  violencia  ejercida  contra  las  mujeres 
ha  propuesto  alternativas  en  los  campos  antropológico,  teológico 
y ético,  a lo  que  han  aportado  Hyung-Kyung  Chung,  Mary  J. 
Mananzan  y otras  teólogas.  La  cuarta  asamblea  general  (en  Fili- 
pinas, 1996)  ha  propuesto  que  "las  teologías  de  la  mujer,  sus 
hermenéuticas,  experiencias,  expresiones  simbólicas  y las 
cuestiones  ecológicas"  transformen  toda  la  labor  teológica.  En 
nuestro  medio,  los  cimientos  han  sido  puestos  en  el  Encuentro  de 
Buenos  Aires.  Luego  en  Oaxtepec  se  afianzan  vínculos  entre  las 
llamadas  teologías  del  Tercer  Mundo.  Se  han  dado  grandes  pasos 
en  lo  metodológico  y lo  epistemológico;  sobresalen  los  aportes  de 
Pilar  Aquino,  Ivone  Cebara,  Ana  M.  Tepedino,  María  C.  Bingemer. 
Pueden  subrayarse  tres  líneas  que  están  siendo  trazadas  por  las 
teólogas:  pensamiento  enraizado  en  la  celebración,  colaborar  en 
favor  de  la  nueva  humanidad,  sentido  de  género  y de  liberación. 

Línea  uno.  Pensar  la  fiesta  de  la  vida.  En  la  mayoría  de  las 
comunidades  latinoamericanas  son  las  mujeres  quienes  organizan 
y dan  sentido  a las  celebraciones  humanas  y religiosas.  Como  la 
mujer  de  la  dracma  perdida,  ellas  invitan  a los  demás  para  que  se 
alegren  (Le.  15:9). 


Al  comenzar  el  decenio  de  los  ochenta,  apenas  se  mencionan  las  propuestas  de  la 
mujer;  ver  por  ejemplo  el  quinto  congreso  de  la  EATWOT  (New  Delhi,  1981, 
párrafo  49).  Esto  va  cambiando  durante  los  años  noventa.  Mary  J.  Mananzan  anotó 
esta  agenda:  situación  de  la  mujer,  críhca  a la  religión  y la  cultura,  reinterpretación 
de  la  Biblia,  la  inspiración  recibida  de  otras  tradiciones  religiosas,  teología  feminista 
hecha  en  comunidad,  perspectiva  de  liberación  ("Apuntes  para  una  teología 
feminista",  en  Tópicos  No.  6 (1993),  págs.  46s.).  Hyung  Kyung  Chimg  ha  planteado 
tres  movimientos:  del  antropocentrismo  a un  acento  en  la  vida,  del  dualismo  a la 
relacionalidad,  de  una  cultura  de  muerte  (patriarcado,  etc.)  a una  cultura  de  vida 
(ponencia  en  la  Séptima  Asamblea  General  del  Consejo  Mundial  de  Iglesias,  en 
Signs  of  the  Spirit.  Geneva,  WCC,  1991,  págs.  37-47.  Ver  en  EATWOT  los  diálogos: 
"Women  against  violence",  en  Voices  XVlIl/1  (1995),  págs.  215-218,  y 'Women's 
experience  of  the  sacred",  en  Voices  XIX/1  (1996);  y el  acuerdo  con  respecto  al 
género  (el  hilo  conductor),  hecha  por  la  Cuarta  Asamblea  General  de  la  EATWOT, 
en  EATWOT  Newsletter  2/1  (1997),  págs.  4s.,  7. 
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Las  teólogas  están  introduciendo  la  celebración  en  el  proceso 
de  reflexión.  No  se  trata  de  un  adorno  accidental;  más  bien 
constituye  el  corazón  de  la  fe  comprendida  con  pasión  y compasión. 
Maria  C.  Bingemer  expresa;  la  fe  básicamente  se  refiere  a la 
belleza  de  la  vida,  y es  el  Espíritu  quien  capacita  al  pueblo  para 
desarrollar  esta  fe.  Por  ende,  ¡la  teología  está  preocupada  por  la 
lucha  por  la  justicia  y a la  vez  por  la  fiesta!  Algunos  círculos 
feministas  están  conjugando  ritos  con  reflexiones.  Me  parece  que 
también  vale  conectar  las  fiestas  populares  con  la  teología  atenta  al 
género.  Podemos  apreciar  el  Espíritu  de  Cristo  en  clave  de  alegría, 
y sintonizar  con  la  gente  común  en  sus  festejos  en  tomo  a la  vida  y 
la  muerte.  (Esto  caracteriza  a la  teología  afroamericana  y a las 
teologías  indias).  Igualmente  nos  cabe  alabar  "la  maternidad  de 
Dios"  (Teresa  Okure),  tomando  en  cuenta  las  representaciones  de 
María  y de  otras  entidades  sagradas.  Como  es  bien  sabido,  a partir 
de  San  Anselmo  en  el  siglo  XII,  la  teología  ha  sido  definida  como 
"intellectus  fidei";  hoy  la  teología  de  la  mujer,  y asimismo  la 
afroamericana  y la  indígena,  están  perfilando  un  "gaudium 
quaerens  intellectum". 

Línea  dos.  Generar  una  humanidad  nueva,  multicolor.  La 
teología  no  es  un  asunto  sectario  ni  eclesiástico;  ella  puede  estar  al 
servicio  de  la  multifacética  humanidad,  que  busca  vivir  plenamente. 
La  "experiencia  espiritual  tiene  sus  raíces  en  la  acción  por  la 
justicia";  así  pues,  la  sensibilidad,  la  praxis,  la  organización,  la 
sabiduría,  nos  conducen  hacia  la  humanidad  nueva  (Teólogas  de 
EATWOT  en  Oaxtepec,  1986).  Las  mujeres  tienden  a discrepar  con 
la  uniformidad  cultural  e intelectual,  ya  que  por  diferentes  caminos 
avanzan  en  la  vida.  Ya  he  hablado  de  las  distintas  imágenes  de  lo 
sagrado;  éstas  afianzan  el  mosaico  de  identidades  humanas. 

La  teología  de  la  mujer  afirma  lo  particular  y lo  universal. 
Siente  el  placer  de  contribuir  con  lo  propio  y de  colaborar  en  un 
proyecto  común.  En  términos  teológicos,  ella  cultiva  diferentes 
Nombres  dados  al  Misterio  que  envuelve  a la  humanidad  y al 
cosmos.  Esto  favorece  el  proyecto  humano  global  y no  hace  ex- 
clusiones por  motivos  religiosos. 

En  este  sentido,  Pilar  Aquino  ha  trabajado  los  lineamientos 
epistemológicos  Ella  hace  hincapié  en  el  significado  epis- 
temológico que  contiene  la  praxis  de  las  mujeres  en  favor  de  la 
liberación  propia  y ajena.  ¡No  es  un  pensar  varón-centrado,  ni 
mujer-centrada!  Aquino  critica  a las  teologías  que  únicamente  se 


^ M.  C.  Bingemer,  "A  pneumatología...",  en  Diálogo  de  passaros.  Sao  Paulo,  Paulinas, 
1993,  pág.  115,  y en  O segredo  femenino,  op.  cit.,  pág.  60. 

P.  Aquino,  "Teología  feminista  latinoamericana:  desafíos",  en  Tópicos  No.  6 
(1993),  pág.  116,  y su  Qué  es  hacer...,  op.  cit.,  págs.  11-13. 
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ocupan  del  lagos,  ignorando  los  símbolos  y las  tradiciones;  ella 
reivindica  diferentes  lenguajes  teológicos  que  pueden  expresar  la 
multiforme  experiencia  humana.  En  otras  latitudes  hay  plan- 
teamientos similares . Por  ejemplo,  Mercy  Oduyoye  hace  la  pregunta 
certera:  "¿puede  uno  ser  cristiano  y seguir  siendo  africano?" 
Cabe  parafrasear  esta  preocupación  y preguntar  si  es  posible  ser 
cristiano  y pensar  como  un  latinoamericano,  afroamericano,  etc. 
Aquí,  la  cuestión  no  es  tal  o cual  bandera  nacional  o étnica;  lo  que 
está  en  juego  es  el  modo  como  cada  pueblo,  desarrollando  su 
propio  sentir  y comportamiento,  entiende  y celebra  la  vida  en  la 
tierra. 

Línea  tres.  Una  perspectiva  de  género  puede  formar  parte  de 
una  liberación  holística^®.  ¿Son  dimensiones  co-relacionadas,  o 
una  está  subordinada  a la  otra?  Algunos  proponen  disyuntivas:  o 
bien  trabajar  con  una  perspectiva  de  género  (y  a veces  a esto  lo 
llaman  feminismo),  o se  opta  por  una  teología  liberadora.  Esto 
último,  a mi  parecer,  no  es  un  simple  tema  de  la  fe,  sino  que 
expresa  el  núcleo  del  Misterio  cristiano  de  la  salvación  humana.  Es 
un  Misterio  presente  en  las  historias  de  mujeres  y de  varones.  En 
cuanto  al  género,  no  se  trata  de  un  esencialismo  biológico.  Más 
bien  se  refiere  a condiciones  socio-culturales  del  ser  mujer  y ser 
varón,  con  su  trasfondo  histórico.  El  género  masculino  y el  femenino 
son  construidos  con  elementos  sociales,  psicológicos,  sexuales, 
físicos,  culturales,  religiosos,  y demás.  Todo  esto  tiene  peso  epis- 
temológico; los  diversos  elementos  contribuyen  a nuestra  com- 
prensión de  la  salvación  cristiana. 

A fin  de  cuentas,  la  mujer  hace  aportes  específicos:  su  visión  es 
vivencial  y holística,  no  es  dualista.  Ella  cuestiona  la  sociedad  y la 
Iglesia  desde  una  perspectiva  de  género,  e impugna  la  subor- 
dinación estructural  de  la  mujer.  Positivamente,  ella  pone  acento 
en  la  experiencia  cotidiana,  la  interacción  entre  todas  las  di- 
mensiones, ya  sean  sociales,  raciales,  sexuales,  económicas,  etc. 
(Pilar  Aquino).  Por  consiguiente,  la  perspectiva  de  género  lleva  a 
la  mujer  (y  también  al  varón)  a replantear  ciertas  cuestiones.  Ello 
permite  ver  con  ojos  nuevos  lo  referente  a la  fe  y la  revelación. 
(Algo  semejante  puede  decirse  respecto  a una  perspectiva  racial, 
política,  cultural,  económica,  ecológica).  Pues  bien,  ¿qué  lugar 


Mercy  A.  Oduyoye,  "Christianity  and  african  culture",  en  SEDOS  27/8-9  (1995), 
págs.  2¿s. 

Ver  P.  Aquino,  "Teología  feminista...",  en  Tópicos  No.  6 (1993),  III.  El  género  es 
definido  así:  la  construcción  socio-cultural  de  lo  masculino  y lo  femenino,  que 
configura  relaciones,  desigualdad,  y cambios  (Magdalena  León,  "La  historia  de  la 
investigación  sobre  mujeres",  en  Palabras  del  silencio,  op.  cit.,  pág.  316);  cf.  también 
K.  Zappone,  "Women's  special  nature",  en  Concilium  No.  6 (1991),  págs.  90s.,  y 
Virginia  Fabella  en  V/Uh  passion  and  compassion,  op.  cit.,  pág.  115. 


194 


ocupa  la  liberación?  ¿Es  un  factor,  o se  articula  y da  sentido  a las 
otras  dimensiones?  La  liberación  indica  el  contenido  central  de  la 
fe:  mediante  la  pascua  de  Jesús,  Dios  salva  a la  humanidad  en  la 
tierra  y el  cielo  nuevos.  Se  trata  de  una  liberación  integral  que 
manifiesta  el  don  de  la  salvación. 

Para  terminar,  diría  que  estas  propuestas  epistemológicas 
— elaboradas  en  los  últimos  quince  años — son  unos  primeros 
esbozos;  queda  mucho  por  debatir,  por  afinar,  por  replantear. 
Pero  ya  se  tienen  perfiles,  cuestiones  abiertas,  exigentes  desafíos. 


2.2.  Género  en  la  teología 

En  la  década  de  los  noventa  presenciamos  un  significativo 
movimiento:  desde  los  temas  referentes  a la  mujer  y el  feminismo 
se  avanza  en  el  trabajo  de  género.  Este  es  más  hoíístico,  e incluye  al 
varón  y a la  mujer.  Prosigue  el  interés  general  por  la  experiencia  y 
teología  de  la  mujer,  a lo  que  ahora  se  suma  una  amplia  reflexión 
de  género.  Los  puntos  teológicos  de  mayor  interés  son:  la  forma 
como  mujeres  y varones  encaramos  el  Misterio,  aportes  de  género 
(desde  lo  masculino  y lo  femenino)  a propósito  de  la  Presencia  de 
Dios,  descubrimiento  y celebración  de  nuestro  diferente  y común 
itinerario  en  pos  de  la  libertad,  comprensión  de  Cristo  y el  Espíritu 
de  vida,  una  antropología  teológica  con  acento  en  la  sexualidad,  la 
relacionalidad  humana  y el  entorno  cósmico. 

El  camino  se  hace  cada  vez  más  ancho  M.  C.  Bingemer 
recalca  una  gran  verdad:  en  teología,  lo  conceptual  no  es  la  única 
mediación,  también  pensamos  y sentimos  mediante  lo  espiritual, 
poético,  sapiencial,  simbólico.  I.  Cebara  ha  predicho  que,  en  el 
próximo  milenio,  la  cuestión  del  género  introducirá  una  "revo- 
lución" en  la  epistemología  cristiana. 

Para  que  un  varón  participe  en  este  proceso,  se  requiere  una 
buena  limpieza  del  corazón  y la  mente.  Sin  darse  cuenta,  uno 
reproduce  estructuras  dualistas  y es  incapaz  de  pensar  la  reali- 
dad De  modo  implícito  o explícito,  uno  cae  en  estereotipos 
como  los  siguientes: 

varón  = conocimiento-mente-cabeza-espíritu-economía-poder 

mili 

mujer  = sentimiento-cuerpo<orazón-naturaleza-ecología-relación 

M.  C.  Bingemer,  O segredo  femenino  do  misterio,  op.  cit.,  pág.  81;  I.  Cebara, 
"Preencia  de  lo  femenino...",  en  Cambio  social...,  op.  cit.,  pág.  201. 

Retomo  el  esquema  de  Sarah  Coakley,  "Gender  and  knowledge  in  western 
philosophy",  en  Concilium  No.  6 (1991),  págs.  75-83. 
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También  la  realidad  cristiana  es  distorsionada  mediante  un 
esquema  dualista: 

varón  = dios  patriarca-Cristo-religión  de  libro-sacramento-autoridad 

mil 

mujer  = dios  madre-Espíritu-religión  corpo ral-celebración-comunidad 

Al  respecto,  existe  el  malentendido  de  que  la  mujer  hace 
teología  desde  vivencias  y poco  le  interesa  lo  analítico.  Por  esta 
ruta  se  va  al  abismo:  la  racionalidad  es  masculina,  mientras  que  lo 
cotidiano  es  cosa  de  mujeres.  Esta  clase  de  prejuicio  hace  pedazos 
cualquier  agenda  de  género. 

Ahora  bien,  veamos  los  fundamentos  comunes.  Después  me 
fijaré  en  lo  que  aportan  las  mujeres  y los  varones.  Volveré  luego  a 
la  discusión  metodológica,  anotando  unas  pistas. 

La  sabiduría  cristiana  siempre  hace  referencia  al  ágape  y a la 
koinonía,  desde  sus  orígenes  y a lo  largo  de  la  historia  ecíesial. 
Jesucristo  nos  ha  dejado  un  mensaje  que  tiene  un  gran  acento 
relacional:  conversión  para  buscar  el  Reino  de  Dios,  discipulado, 
el  único  mandamiento  del  amor,  bienestar  para  los  oprimidos, 
exorcismo,  comer  con  los  pecadores,  preferencia  por  los  niños,  la 
mujer  es  amiga  y discípula,  dirigirse  a Dios  como  Abba,  la  fracción 
del  pan,  la  fiesta  pascual,  y lo  medular:  asumir  la  cruz  de  modo 
redentor  y la  resurrección  del  crucificado  amado  por  Dios.  Cada 
una  de  estas  realidades  tiene  un  sello  relacional. 

A lo  largo  de  los  siglos,  y en  todas  las  latitudes,  el  cristianismo 
realmente  existente  ha  sido  vivido  de  manera  solidaria  y ha  sido 
una  alternativa  de  cara  al  interés  idolátrico  por  uno  mismo,  por  los 
objetos,  por  una  seguridad  religiosa  (que  niegan  lo  relacional).  Por 
otro  lado,  versiones  cristianas  con  un  sello  ilustrado  y eclesiástico 
han  bendecido  la  opresión  social,  el  racismo,  la  primacía  del  varón. 
No  obstante,  la  sabiduría  cristiana  de  la  gente  común  se  ha  aferrado 
al  ágape.  En  Latinoamérica  un  dicho  común  es  que  abusar  contra 
otra  persona  es  "anticristiano"  (y  esto  mismo  no  suele  decirse  de 
una  transgresión  en  lo  específicamente  religioso). 

También  en  las  imágenes  del  Misterio  abunda  lo  relacional, 
por  parte  de  la  mujer  y del  pueblo  en  general.  Ya  he  mencionado  la 
experiencia  negra  del  Axé,  la  veneración  indígena  a la  berra,  la 
búsqueda  de  salvación  que  caracteriza  a los  pobres,  la  sanación  en 
sectores  evangélicos,  rasgos  posibvos  en  religiones  sincréticas; 
cada  uno  de  estos  imaginarios,  pese  a sus  ambigüedades,  conlleva 
una  espiritualidad  caracterizada  por  relaciones  benéficas. 

Ante  esto,  la  tradición  crisbana  inculca  una  radical  novedad. 
Ella  asume  y sobrepasa  la  sabiduría  que  hay  en  cada  relación  con 
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lo  sagrado.  Ella  nos  invita  a acoger  la  relación  salvadora  de  Dios 
con  la  humanidad  y con  el  cosmos,  mediante  la  inserción  en  el 
misterio  pascual  de  Jesús  de  Nazaret.  Cristo  es  el  Resucitado 
dador-de-vida,  el  primogénito  de  una  nueva  creación,  en  fin:  el 
amor.  Su  Espíritu  habita  en  la  comunidad  creyente.  Quienes  viven 
en  Cristo  pueden  conocer  al  Espíritu  como  "amor  divino  mater- 
nal", según  afirma  Maria  C.  Bingemer 

Creo  que  en  estos  — ^y  otros — aspectos  disfrutamos  de  un 
fundamento  común.  La  Iglesia  cristiana  ha  cultivado  estas 
convicciones  desde  los  inicios  y a través  de  los  tiempos.  Ahora 
también  contamos  con  una  búsqueda  de  reciprocidad  entre  la 
mujer  y el  varón,  de  donación  mutua  de  valores  espirituales  y 
conceptuales,  de  un  paso  de  la  desigualdad  estructural  a un 
proyecto  de  vida  en  común.  Si  bien  esto  no  era  descrito  de  la 
manera  como  se  hace  ahora,  siempre  ha  existido  ágape  y koinonía 
entre  los  creyentes  y con  los  demás;  y debido  a implícitas 
convicciones  de  género,  a la  hora  de  celebrar  y entender  la  fe  han 
habido  aportes  específicos  de  la  mujer  y del  varón.  Bien  podemos 
augurar  que  estos  rasgos  crecerán  y serán  aún  más  enriquecedores. 
Ha  comenzado  la  revolución  epistemológica,  y ella  probablemente 
va  a continuar  y a dar  buenísimos  resultados. 


3.  Aportes  según  el  género 

Ciertamente  la  condición  humana,  inserta  en  el  entorno  mate- 
rial y en  el  acontecer  histórico,  tiene  una  manera  de  conocer 
nuestro  ser  y lo  que  nos  envuelve,  lo  que  sentimos  y hacemos. 
Además,  tenemos  rasgos  específicos,  según  la  condición  social,  la 
edad,  la  raza,  la  cultura,  al  género.  Aquí  vamos  a ver  solamente  la 
epistemología  según  el  género. 


3.1.  Conocimientos  de  la  mujer 

Se  trata  de  conocimientos  que  a ella  le  permiten  ver  y actuar,  y 
que  asimismo  benefician  a otras  personas.  Al  respecto,  permítanme 
cuatro  comentarios. 

Primero,  el  significado  histórico  del  género  Como  dice 
Virginia  Guzmán:  la  cuestión  del  género  tiene  que  ver  con 


M.  C.  Bingemer,  "Reflections  on  the  Trinity",  en  Through  her  eyes,  op.  cit.,  pág.  75. 
En  nuestro  contexto,  el  género  empieza  a ser  tomado  en  cuenta  en  el  estudio  y la 
estrategia:  Virginia  Guzmán  y otras.  Género  en  el  desarrollo.  Lima,  Entre  Mujeres, 
1991,  págs.  303-324;  Virginia  Vargas,  Cómo  cambiar  el  mundo  sin  perdemos.  El  movi- 
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necesidades  concretas  y proyectos  estratégicos;  o sea,  cómo  se  ven 
a sí  mismas  las  mujeres  (y  cómo  nos  vemos  los  varones)  en  cuanto 
a las  relaciones  económicas,  sociales,  políticas  y culturales.  Este 
análisis  incluye  el  trabajo  doméstico,  la  organización,  los  servicios 
sociales  públicos,  la  subjetividad.  Tanto  factores  concretos  como 
estratégicos  forman  parte  de  esta  perspectiva  de  la  mujer  que  opta 
por  ser  libre,  por  ser  fiel  a la  praxis  del  amor. 

En  segundo  lugar,  la  comprensión  de  Dios.  Cuando  se  dan 
condiciones  de  un  diálogo  crítico,  la  mujer  detecta  el  encubrimiento 
del  rostro  de  Dios  (hecho  por  los  poderes  de  este  mundo),  y por 
otro  lado,  ella  descubre  la  Presencia  Divina  a partir  de  relaciones 
humanas  fecundas.  En  este  proceso  de  discernimiento  surgen 
propuestas  programáticas  Ivone  Cebara  anota:  "el  Misterio 
sólo  puede  expresarse  en  la  poesía,  la  gratuidad  sólo  es  traducida 
mediante  símbolos".  Así  es;  esta  teología  emplea  la  analogía,  el 
arte,  los  iconos,  los  rituales  y las  fiestas,  la  danza,  la  producción  de 
conceptos.  Pilar  Aquino  acota:  el  pensamiento  integra  "las  dife- 
rentes dimensiones  humanas;  fuerza  y ternura,  alegría  y llanto, 
intuición  y razón".  De  este  modo,  lo  sagrado  es  captado  en  un 
sentído  holístico.  Se  capta  la  presencia  de  Dios  en  la  creación  y en 
la  historia;  como  lo  ha  revelado  Cristo  y su  Espíritu,  y como  lo 
entiende  la  fe.  En  el  encuentro  de  Oaxtepec  las  teólogas  han  dicho: 
nuestra  fe  en  el  poder  de  la  cruz  y la  resurrección  nos  hace  vivir  la 
visión  de  la  nueva  creación  de  Dios.  En  ella,  personas  libres  cola- 
boran en  Su  proyecto  liberador,  a fin  de  construir  una  verdadera 
comunidad  y una  nueva  sociedad. 

Tercero,  lo  inter-religioso  es  valorado  y vivido  de  forma  espe- 
cial por  la  mujer  La  realidad  divina  es  entendida  desde  varios 
ángulos  religiosos. 

En  las  religiones  no-cristianas  ocurre  una  "historia  de  salvación", 

dada  la  voluntad  salvífica  universal  de  Dios  (Franziska  Rehbein). 

Y Nang  Iding,  de  Filipinas,  anota; 


miento  de  mujeres  en  el  Perú  y América  Latina.  Lima,  F.  Tristán,  1992;  LWR/CLAI, 
Mujer  y protagonismo  popular  en  la  región  andina.  Lima,  1989;  D.  Y.  Amold  (comp.). 
Más  allá  del  silencio.  Las  fronteras  de  género  en  los  Andes.  La  Paz,  1997;  cf.  también:  Ü. 
King  (ed.).  Religión  and  gender.  Oxford,  Blackwell,  1995;  P.  Abnrdene  y J.  Naisbitt, 
Megatendencias  de  la  mujer.  Bogotá,  Norma,  1993. 

I.  Cebara,  Teología  em  ritmo  de  mulher,  op.  cit.,  pág.  21;  P.  Aquino,  Qué  es  hacer 
teología...,  op.  cit.,  pág.  22;  Dooimento  de  Oaxtepec,  en  U.  King  (ed.),  Feminist 
Theology  from  the  Third  World,  op.  cit.,  pág.  40. 

Franzika  Rehbein,  Candomblé  e salvado.  Sao  Paulo,  Loyola,  1985,  pág.  220;  la  dta 
de  Nang  Iding  es  de  Volees  XVllI/2  (1995),  pág.  224. 
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...¿por  qué  los  cristianos  tienen  que  predicar  acerca  de  Dios? 

Para  nosotras  la  presencia  de  Dios  es  evidente  en  toda  la  creación. 

En  muchas  culturas  del  Dos-Tercios-del-Mundo,  la  mujer  tiene 
mayor  sintonía  con  los  antepasados,  los  espíritus,  la  sanación  con 
elementos  religiosos,  los  sueños,  los  ritos  del  ciclo  vital.  Esto 
permite  que  la  mujer  teóloga  considere  lo  sagrado  en  su  pluri- 
formidad  y,  por  lo  tanto,  con  mayor  riqueza. 

Cuarto  comentario:  la  Palabra.  En  muchísimos  lugares  del 
continente  son  mujeres  las  que  dirigen  los  círculos  bíblicos,  así 
como  infinidad  de  programas  catequéticos,  en  los  que  la  comunidad 
escucha  palabras  de  Vida  interpretadas  por  la  mujer  Elsa  Tamez 
sintetiza  la  metodología  que  ellas  utilizan: 

1)  tomar  distancia  del  texto  (crítica  hermenéutica)  y acercarse 
al  mismo  (por  medio  de  lo  cotidiano,  el  dolor,  la  fiesta,  la 
lucha), 

2)  asumir  una  perspectiva  como  mujer,  la  cual  forma  parte  del 
mundo  de  los  pobres,  y 

3)  leer  toda  la  Biblia  con  ojos  de  mujer. 

Ivone  Cebara  añade  lo  siguiente:  desarrollar  una  nueva 
comprensión  de  Dios,  leer  los  símbolos  cristianos  teniendo  en 
cuenta  preocupaciones  del  mundo  actual,  y una  hermenéutica 
política,  corpórea,  ética,  holística. 

Uno  constata  algo  muy  importante.  Mujeres  pobres,  negras, 
indígenas,  asiático-americanas,  de  clase  media,  mestizas,  están 
contribuyendo  a remodelar  la  teología.  No  sólo  esto.  Ellas  van  a 
continuar  descubriendo,  por  rutas  inéditas,  la  obra  y persona  de 
Cristo.  Desde  una  perspectiva  de  género,  se  ven  con  ojos  nuevos  la 
presencia  de  Cristo  y del  Espíritu,  el  material  bíblico,  el  diálogo  y 
la  colaboración  inter-religiosa,  los  rostros  de  Dios,  la  sexualidad,  la 
ética  del  amor.  Me  parece  sumamente  enriquecedora,  para  varones 
y mujeres,  esa  sinfonía  de  voces  teológicas. 


3.2.  Sabiduría  masculina 

¿Cuáles  han  sido  y serán  nuestros  aportes  hechos  desde  el 
género  masculino?  Pueden  destacarse  cuatro  factores:  visión  espi- 


^ Elsa  Tamez,  "Women's  reading  of  the  Bible",  en  With  passion  and  compassion,  op. 
cit.,  págs.  178-180;  I.  Cebara,  Teología  em  ritmo  de  mulher,  op.  di.,  págs.  29-38;  ver 
"Por  manos  de  mujer",  en  Revista  de  Interpretadón  Bíblica  Latinoamericana  No.  15 
(1993). 
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ritual  de  la  praxis,  ser  humano  con  otra/o,  entender  lo  simbólico, 
nombrar  a Dios  en  sintonía  con  la  religión  de  cada  pueblo. 

Un  primer  factor  es  la  comprensión  genuinamente  espiritual 
de  la  praxis.  Es  de  lamentar  que  la  nueva  teología  latinoamericana 
haya  sido  mal  interpretada  en  muchas  partes,  como  si  sólo  o 
principalmente  apuntara  al  macro-cambio-social.  Así  es  a veces  su 
"recepción"  en  lugares  donde  la  opresión  humana  clama  al  cielo. 
Existen  asimismo  caricaturas,  hechas  en  círculos  académicos  y por 
adversarios  que  suponen  que  ella  ha  muerto.  Esto  nos  mueve  a 
tener  presente  la  sistematización  inicial  Gustavo  Gutiérrez  ha 
descrito  la  tarea  teológica  como:  sabiduría  espiritual  y conocimiento 
racional,  preocupados  por  la  praxis.  Quienes  destacan  apenas  el 
análisis  y la  acción  social,  se  han  puesto  una  venda  ante  los  ojos. 
También  hago  memoria  de  la  primera  gran  teóloga,  Juana  Inés  de 
la  Cruz  (México,  siglo  XVII).  A pesar  del  colonialismo,  con  su 
brutal  postergación  de  la  mujer  y una  visión  negativa  hacia  lo 
humano,  ella  habló  del  matrimonio  de  Dios  con  la  naturaleza 
humana,  y preguntaba:  "¿Cuándo  entenderemos  esto?".  Obras 
precursoras,  como  la  de  Sor  Juana  Inés  de  la  Cruz  y la  de  Fray 
Bartolomé  de  las  Casas,  y la  sistematización  hecha  en  la  segunda 
mitad  de  este  siglo  XX,  muestran  una  impecable  noción  espiritual 
de  la  praxis. 

Segundo  elemento:  ser  plenamente  humano.  Los  varones 
dedicados  a la  teología  no  podemos  seguir  actuando  en  nombre  de 
todos.  Más  bien  hay  que  estar  atentos  a muchas  voces:  de  cada 
cultura,  género,  religión.  Iglesia,  edad,  nivel  social.  En  la  medida 
que  uno  está  conectado  y correlacionado  con  otras  voces,  uno 
también  aporta  una  palabra  masculina.  No  es  "la"  palabra;  es  una, 
sumada  a otras,  a fin  de  juntos  ser  humanos.  Para  que  la  reflexión 
latinoamericana  deje  de  ser  androcéntrica,  es  urgente  descubrir 
nuestras  cualidades  y limitaciones  de  varones;  un  papel  equilibrado 
y modesto.  Al  respecto  vale  un  proverbio  sudafricano:  "motho  ka 
motho  ka  batho"  (uno  es  humano  solamente  por  y para  otros) 
Esto  lo  podemos  traducir  a:  al  pensar  teológicamente  con  otros/ 
as,  se  abren  las  rejas  de  la  cárcel  androcéntrica. 


^ Cf.  G.  Gutiérrez,  Teología  de  la  liberación.  Lima,  CEP,  1971,  págs.  11-34,  y La  fuerza 
histórica  de  los  pobres.  Lima,  CEP,  1979,  págs.  103-108;  Sor  Juana  Inés  de  la  Cruz, 
citada  por  M.  C.  Benassy  en  P.  Richard  (ed.).  Raíces  de  la  teología  latinoamericana.  San 
José,  CEHILA-DEI,  1985,  pág.  51,  y ver  sus  Obras  completas.  México  D.  F.,  Porrúa, 
1996.  (Desde  la  época  colonial  hasta  hoy,  el  varón  no  ve  a la  mujer  como  pensadora; 
José  Luis  Idígoras,  Mujer,  ensayo  teológico.  Lima,  Paulinas,  1990,  hace  grandes 
elogios  de  la  mujer,  no  obstante  su  pensamiento  no  es  valorado). 

Proverbio  citado  por  S.  Maimela  (ed.).  Culture,  religión  and  liberation.  Pretoria, 
AACC,  1994,  pág.  15. 
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Un  tercer  factor:  sentir  y entender  lo  simbólico.  Esto  nos  cuesta 
a los  varones  super-racionales.  Uno  crece  muchísimo  cuando 
escucha,  contempla,  examina  los  símbolos  vitales.  Esta  tarea  com- 
plementa el  trabajo  conceptual,  para  el  que  nos  han  preparado  las 
instituciones  educativas.  Por  consiguiente,  es  ineludible  la  reedu- 
cación. Ella  permitirá  ver  el  misterio  de  la  vida  y la  muerte  desde 
nuevos  ángulos.  Tanto  símbolos  como  conceptos  contribuyen  a 
que  entendamos  la  fe-esperanza-amor.  Las  vetas  simbólicas  ponen 
acento  en  el  gozo  de  la  fe.  Esta  sensibilidad  es  manifestada  por  un 
creciente  número  de  teólogos  latinoamericanos:  Víctor  Codina, 
Leonardo  Boff,  Francisco  Taborda,  Marcelo  Barros,  Eleazar  López, 
Pedro  Trigo,  y otros.  Opino  que  es  prioritario  el  diálogo  constante 
(y  no  únicamente  ocasional)  con  las  mujeres  teólogas,  más  atentas 
a los  símbolos  de  la  Presencia  Divina. 

Cuarto  factor:  el  contacto  con  la  religión  del  pueblo.  Este  es  im 
excelente  terreno  para  que  el  teólogo-varón  interactúe  con  la  sim- 
bología  del  pueblo,  y concretamente  con  el  modo  de  conocer 
desarrollado  por  la  mujer.  Aquí  ella  es  protagonista  y está  haciendo 
teología  (aunque  este  término  no  sea  usado).  En  Africa  hay 
mayor  aprecio  por  "la  herencia  teológica  almacenada  dada  la 
participación  de  la  mujer  africana  en  la  religión  tradicional"  (Bette 
Ekeya,  Rosemary  Edet);  ellas  sintonizan  con  las  religiones  africanas 
que  hablan  de  Dios  y de  muchos  espíritus  que  ayudan  a la  hu- 
manidad (Elisabeth  Amoah). 

Pero  no  hay  que  ser  ingenuo.  Cada  tradición  sagrada  (las 
denominaciones  cristianas,  las  grandes  religiones  del  mundo,  las 
locales  y tribales)  contiene  factores  deshumanizantes  y rasgos  del 
pecado.  Así  nos  advierten,  de  manera  especial,  teólogas  asiáticas 
Aruna  Gnanadason  de  la  India  anota  que  otras  religiones  contienen 
ya  sea  rasgos  represivos,  o bien  elementos  en  favor  de  la  vida;  Mary 
J.  Manansen  llama  la  atención  acerca  de  "la  discriminación  contra 
la  mujer,  en  nombre  de  un  respeto  por  la  cultura  y la  religión 
tradicionales".  Así  pues,  el  diálogo  entre  la  religión  y la  teología  ha 
de  conducirse  con  precaución  y un  ojo  crítico.  Por  otra  parte,  este 
diálogo  permite  ampliar  el  acercamiento  a lo  sagrado.  Por  ejemplo, 
un  testimonio  asiático: 

Dios  es  una  tierna  madre  que  nos  amamanta...  por  eso  nosotras 

vemos  la  tierra  y la  mujer  como  bienes  sagrados  y preciosos 


Cito  a Bette  Ekeya  y Rosemary  Edet,  With  passion  and  compassion,  op.  cit.,  págs.  6- 
11;  ElLzabeth  Amoah,  en  Voices  XVIII/2  (1995),  pág.  139.  Ver  los  ensayos  críbeos 
sobre  la  religión  africana  en  S.  Maimela,  op.  cit. 

Aruna  Gnanadaonen  With  passion  and  compassion,  op.  cit.,  pág.  121;  M.  J.  Mananzan 
en  With  passion  and  compassion,  op.  cit.,  pág.  86. 

^ "Dugo-Duga  Ng  Buhay",  en  Voices  XVllI/2  (1995),  pág.  224. 
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Una  importante  tarea  teológica  es  considerar  las  múltiples 
formas  humanas  de  nombrar  a Dios,  quien  se  manifiesta  como  el 
viento  que  sopla  donde  quiere. 

De  lo  dicho  surgen  unas  exigencias  metodológicas.  Han  sido 
enunciadas.  Se  trata  de  precisar  maneras  de  conocimiento  que 
saquen  a la  luz  el  misterio  de  la  liberación  en  Cristo,  quién  es  Dios, 
y cómo  toda  la  humanidad  es  convocada  a la  salvación.  Sentimos  y 
conocemos  a este  Dios  a través  de  la  celebración  de  la  fe,  a través 
de  cada  paso  dado  en  el  andar  hacia  una  humanidad  nueva,  a 
través  de  la  sabiduría  de  mujeres  y de  varones  que  comparten  el 
ágape  y la  koinonía,  cada  cual  haciendo  sus  aportes  específicos.  Los 
desafíos  de  carácter  epistemológico  marcan  los  procedinnientos, 
métodos  y estilos  de  pensamiento. 

Hay  puntos  que  necesitan  ser  aclarados.  ¿En  qué  modo  la 
"experiencia",  la  "vida",  constituyen  el  punto  de  partida  del 
quehacer  teológico  con  perspectiva  de  género?  No  cabe  duda  de 
que  cualquier  reflexión  tiene  raíces  — explícita  o implícitamente — 
en  la  experiencia;  ¡ninguna  cae  de  las  nubes!  La  "vida  del  pueblo" 
conlleva  historia,  rasgos  de  cada  comunidad,  dialéctica  entre  lo 
favorable  a la  vida  y lo  que  la  destruye,  el  factor  subjetivo,  la  ética 
y espiritualidad,  y de  manera  fundamental,  la  fe.  Todo  esto  cons- 
tituye el  punto  de  partida  de  la  teología  de  la  liberación.  Ahora 
bien,  gracias  a una  perspectiva  de  género,  hoy  cabe  replantear 
cómo  entendemos  estas  realidades  y vivencias  básicas,  lo  que  es 
hecho  desde  la  identidad  específica  de  las  mujeres  y los  varones 
así  como  desde  nuestras  relaciones  simétricas  o no-simétricas. 

Otro  asunto  es  la  forma  de  hacer  distinciones.  Vale  ser  muy 
cuidadosos  con  el  lenguaje  del  sí/ no,  es  decir,  con  la  disyuntiva 
absoluta.  Por  ejemplo,  un  lenguaje  acerca  de  Dios:  la  Trinidad  es 
explicada  como  Misterio  y no  tanto  como  Persona,  y se  dice  que 
todo  forma  parte  de  la  Trinidad  Así  se  ponen  en  un  mismo 
plano  un  término  más  teológico:  misterio,  con  uno  filosófico:  per- 
sona, y parece  confundirse  la  realidad  total  con  el  Dios  presente  en 
todo.  Es  preciso  distinguir  tipos  de  lenguaje.  También  vale  aclarar 
qué  es  el  dualismo  y cómo  funciona  la  visión  holística,  y evaluar 
nuestros  paradigmas  filosóficos  Al  respecto,  debe  tenerse  en 
cuenta  la  visión  de  la  gente  común:  ella  suele  conjugar  (sin 
confundir)  realidades  que  son  diferentes;  algo  similar  ocurre  en  el 
trabajo  de  género,  siempre  atento  a las  diferencias. 

Otra  exigencia  práctica:  aclarar  qué  es  un  modo  de  conoci- 
miento simbólico.  Hace  falta  elaborar  el  sentido  teológico  de  na- 


Ver  I.  Cebara,  Trindade,  op.  cU.,  págs.  34s.,  40. 

Ver  Cebara  y Bingemer,  María,  mujer  prof ética,  op.  cit.,  págs.  llss.  Estos  asuntos 
han  sido  desarrollados  por  Aquino,  Nuestro  clamor...,  op.  cit.,  págs.  151-161. 
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rraciones,  ritos,  poesías,  celebraciones,  lucha  por  la  vida  y otros 
ámbitos  donde  no  predomina  lo  conceptual.  Dichos  ámbitos  no 
pueden  ser  yuxtapuestos  al  discurso  conceptual,  ni  tampoco 
reducirlos  a ejemplos  al  servicio  de  argumentos  provenientes  de  la 
Ilustración  europea.  Una  comprensión  de  la  fe  que  parta  de  los 
ritos,  por  ejemplo,  consigna  la  lógica  propia  de  lo  ritual,  y a la  vez 
está  atenta  a los  datos  aportados  por  la  revelación  cristiana.  Pueden 
añadirse  otros  ejemplos.  El  gran  reto  es  que  haya  claridad  episte- 
mológica. Tanto  lo  conceptual  como  lo  simbólico  son  mediaciones 
en  la  labor  teológica;  cada  modo  de  comprensión  tiene  su  impor- 
tancia en  la  búsqueda  de  la  verdad. 

Otro  asunto  fundamental  es  la  cuestión  metodológica  con 
respecto  al  misterio.  Es  obvio  que  no  cabe  vulgarizarlo,  ni  pasar 
por  alto  las  mediaciones  espiritual es-teológicas.  Como  es  un  pilar 
de  la  reflexión  hecha  por  la  mujer,  primero  hay  que  sopesar  los 
contenidos  que  ella  le  da.  En  términos  metodológicos,  la  categoría 
"misterio"  vale  como  precaución  contra  representaciones  idolá- 
tricas, y contra  desfiguraciones  antropo-y-andro-céntricas;  positi- 
vamente, dicha  categoría  tiene  bases  bíblicas,  valores  inter-reli- 
giosos,  y es  significativa  para  la  humanidad  que  por  muchas  vías 
busca  la  plenitud  de  la  vida 

Por  fin,  anoto  mis  conclusiones,  las  cuales  tienen  un  carácter 
abierto. 


A modo  de  conclusión 

Hemos  revisado  las  imágenes  con  las  que  la  mujer  representa 
el  Misterio  de  la  vida  y la  muerte;  luego  hemos  delineado  el  sentir 
y conocer  a Dios  con  una  perspectiva  de  género.  La  "verdad  con 
respecto  a esta  tierra",  esto  es  "la  flor  y la  canción"  (del  pueblo 
náhuatl),  nos  ha  tocado  el  corazón  y la  mente.  Deseo  concluir 
subrayando  el  acontecimiento  de  la  mujer  en  la  sociedad  y en  la 
Iglesia:  es  un  gran  signo  teológico  en  nuestros  tiempos.  Igualmente 
deseo  hacer  unas  anotaciones  sobre  la  maravillosa  presencia  de 
Cristo  y del  Espíritu.  Estas  conclusiones  son  de  carácter  abierto  ya 
que  como  varón  sólo  tengo  un  punto  de  vista.  Una  conclusión 
integral  proviene  de  la  colaboración  entre  varones  y mujeres, 
gracias  a aportes  que  nos  ofrecemos  unos  a otros.  (Por  eso  esta 
conclusión  incluye  afirmaciones  de  amigas  teólogas).  De  esta 
manera  es  posible  disfrutar  una  más  honda  comprensión  y cele- 
bración de  nuestra  fe  cristiana.  Se  trata  de  una  interacción  que  no 
está  solamente  al  inicio  y al  final,  sino  que  sella  toda  la  reflexión 
humana. 

Primera  conclusión.  Las  imágenes  del  Misterio,  tal  como  es 
acogido  por  diversas  comunidades  en  América  Latina,  incentivan 


203 


la  comprensión  crítica  de  las  formaciones  sociales  y de  las  iglesias. 
No  incentivan  únicamente  un  cuestionamiento,  también  nos  mo- 
tivan a una  acción  transformadora.  Lo  que  conduce  a cambios  más 
profundos  es  el  ser  convocados  y tocados  por  imágenes  salvíficas. 

He  anotado  los  paradigmas  del  quehacer  teológico:  Axé  negro, 
vida /muerte  indígena,  celebración  del  pobre,  sanación  evangélica, 
sincretismo  mestizo.  Estas  poderosas  energías  movilizan  a las 
comunidades  cristianas  de  nuestro  continente.  Cada  una  tiene 
significados  específicos,  de  acuerdo  con  los  tipos  socio-culturales 
y espirituales  de  búsquedas  de  la  Vida  plena.  Cada  una  es  una 
realización  del  cristianismo,  cuya  característica  es  ser  ágape.  Así  es. 
El  ágape  cristiano  corresponde  a "la  flor  y la  canción",  a la  verdad 
en  la  tierra. 

En  el  misterio  cristiano.  Dios  ha  establecido  la  relacionalidad 
trascendental.  Ella  ocurre  en  la  pascua  de  Cristo,  con  quien  todos 
morimos  y resucitamos,  y en  el  vivir  según  el  Espíritu  que  nos 
hace  clamar  Abba.  Estas  son  las  relaciones  más  radicales.  Las 
vivimos  en  la  comunidad  eclesial,  que  está  al  servicio  de  la  salvación 
de  la  humanidad. 

Estas  dinámicas  relaciónales  conllevan  una  opción  llena  de 
esperanza.  Es  la  opción,  por  muchas  vías  y multiformes  me- 
diaciones, en  favor  de  la  vida  plena.  Por  eso  uno  confronta  reali- 
dades sociales  y eclesiásticas  que  en  algún  medida  son  obstáculos 
para  las  relaciones  sólidas.  Hay  que  remover  los  obstáculos,  a fin 
de  crear  espacios  de  libertad.  En  medio  de  estas  tareas  transfor- 
madoras, la  Iglesia  es  renovada,  y ella  reafirma  su  ser  sacramento 
del  amor  divino.  Como  lo  explica  Pilar  Aquino:  Cristo  constituye  a 
la  Iglesia  como  comunidad  con  relaciones  de  igualdad,  y ella  es 
construida  por  el  poder  del  Espíritu 

Como  se  ha  dicho,  la  mujer  no  sólo  cultiva  imágenes  del 
Misterio,  ella  lo  comprende  y lo  comunica;  de  esta  forma  hace 
teología  con  su  perspectiva  de  género.  Esto  no  solamente  la  beneficia 
a ella,  también  hace  crecer  al  varón.  Una  perspectiva  de  género  forja 
la  igualdad  del  derecho  a pensar,  no  obstante  lo  medular  es  la 
reciprocidad  entre  varones  y mujeres,  al  ser  convocados  por  el 
mismo  Dios  y al  engendrar  juntos  una  nueva  humanidad.  Es  lo  que 
manifiestan  las  imágenes  y sabidurías  recopiladas  en  este  ensayo. 

Segunda  conclusión.  Los  testimonios  de  la  presencia  de  Cristo 
y su  Espíritu  en  la  vida  de  la  mujer,  anima  a todos  y todas  a 
comprender  cómo  nos  salva  un  Dios  compasivo.  Menciono  algunos 
ejemplos  En  un  taller  llevado  a cabo  en  Italaque,  Bolivia,  las 


P.  Aquino,  Qué  es  hacer...,  op.  cit.,  pág.  13. 

^ En  Bolivia,  el  taller  realizado  por  el  Centro  de  Teología  Popular.  La  Paz,  1985;  en 
Nicaragua,  Beatriz  Arellano  en  With  passion  and  compassion,  op.  cit.,  pág.  146;  en 
Camerún,  TTierese  Souga  en  With  passion  and  compassion,  op.  cit.,  pág.  29. 
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mujeres  verifican  la  Resurrección  en  su  experiencia  de  atender 
personas  enfermas  y de  ser  compasivas: 

...cuando  ponemos  en  práctica  lo  aprendido  sobre  la  salud,  resu- 
citamos; antes  éramos  ciegas,  enfermas,  ahora  poco  a poco 
estamos  sanándonos  y nos  ayudamos. 

En  Nicaragua,  Beatriz  Arellano  da  este  testimonio:  "la  espe- 
ranza en  la  resurrección  (implica)  un  compromiso  más  profundo 
en  la  lucha  contra  la  muerte".  Desde  Camerún,  nos  dice  Therese 
Souga:  la  fe  en 

...la  resurrección  de  Cristo...  ha  liberado  a la  mujer  de  todas  las 
situaciones  que  la  mantienen  excluida. 

Opino  que  estos  fundamentos  cristológicos  — en  especial  las 
implicancias  de  la  cruz  y la  resurrección — revitalizan  toda  la  labor 
teológica.  Así  es  posible  entender,  en  medio  de  tanta  adversidad, 
la  lucha  cotidiana  en  favor  de  la  vida  y la  alegría. 

Otro  asunto  importante  es  la  relación  de  la  mujer  con  Cristo,  y 
lo  que  ello  aporta  a la  condición  humana.  Al  respecto,  nos  ilumina 
lo  elaborado  en  otras  partes  del  mundo  En  Corea,  Hyun  Kyung 
Chung  dice:  "puesto  que  Jesús  es  profundamente  compasivo,  la 
imagen  de  madre  es  la  más  adecuada  para  las  mujeres  asiáticas". 
Según  Elizabeth  Amoah  y Mercy  Oduyoye,  en  la  teología  del 
pueblo  africano.  Cristo  "rompe  el  poder  del  mal,  y a las  personas 
humanas  les  da  poder  para  avanzar  en  la  vida";  en  Cristo 
— añaden  ellas — "se  revela  la  perfecta  femineidad".  En  Africa, 
Teresa  Okure  y Elizabeth  Amoah  acostumbran  decir  "Jesús,  la 
Madre".  Por  su  parte,  la  afroamericana  Jacqueline  Grant  afirma: 
"Cristo,  tal  como  lo  experimentan  las  mujeres  negras,  es  una  mujer 
negra".  Estas  cristologías  de  base  pueden  alimentar  la  labor 
profesional.  La  teología  hecha  con  los  pies  en  la  tierra,  tiene  como 
maestras  a las  comunidades,  la  mujer,  la  negritud,  los  grupos 
indígenas,  la  sabiduría  de  los  niños  y jóvenes,  personas  enfermas, 
dirigentes  y profetas  del  pueblo.  De  estas  personas  uno  aprende  el 
sentido  de  la  compasión,  la  superación  de  la  maldad,  la  dignidad 
plena  de  cada  ser  humano.  Esto  le  da  sentido  a las  bienaventuranzas; 
de  esta  forma  uno  aprecia  más  al  Dios  que  da  felicidad  y justicia  al 
pobre. 


^ Ver  Hyung  Kyung  Qiung,  Struggle  to  be  the  sun  again.  New  York,  Orbis,  1990, 
pág.  64;  Elizabeth  Amoah  y Mercy  Oduyoye,  "The  Christ  for  african  women",  en 
With  passion  and  compassion,  op.  cit.,  págs.  38, 44;  Teresa  Okure,  Elizabeth  Amoah  y 
Jacqueline  Grant,  en  Voices  XVIII/2  (1995),  págs.  94, 141,  80. 
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También  se  ahonda  el  entendimiento  de  Dios  gracias  a la 
comunión  de  la  mujer  con  el  Espíritu  Su  reflexión  de  fe  está 
fundamentada  en  el  Espíritu.  Como  dijeron  en  Oaxtepec: 

..hacer  teología...  con  el  cuerpo,  corazón,  mente...  toda  la  per- 
sona habitada  por  el  Espíritu  Santo. 

María  C.  Bingemer  da  testimonio  de  "la  salvación:  don  del 
Espíritu  para  toda  creatura".  Cebara  y Bingemer  dicen  que 

..toda  la  humanidad  es  morada  de  Dios;  la  relación  con  él  se  da 
a través  de  la  relación  misteriosa  entre  las  personas,  habitadas 
por  su  propio  Espíritu. 

Beatriz  Arellano  reconoce 

. la  presencia  del  Espíritu  que  crea  la  vida...  la  mujer  halla  amor 
y fortaleza  en  el  Espíritu. 

Así  pues,  ver  al  Espíritu  y a Cristo  con  los  ojos  de  la  mujer 
puede  acercar  a cada  ser  humano  al  Misterio  de  la  salvación.  La 
sintonía  de  la  mujer  con  el  Espíritu  favorece  la  celebración,  el  buen 
humor,  la  solidaridad,  el  trabajo  compartido,  la  actividad  teológica. 

Una  última  palabra,  para  no  concluir...  La  flor  y la  canción,  la 
verdad  en  la  tierra,  nuestras  imágenes  del  Misterio,  la  gozosa 
comprensión  de  la  salvación  cristiana...  son  vivencias  concretas 
pero  sin  límites.  Si  se  plantea  un  punto  final,  si  Dios  es  catalogado 
según  tal  o cual  elemento  humano,  nos  estaríamos  apartando  del 
Misterio.  Si  las  flores  siguen  alegrándonos  con  sus  colores  y si  no 
apagamos  la  música  del  Espíritu,  entonces  es  posible  sentir  y 
comprender  la  presencia  de  Dios. 


^ Documento  de  Oaxtepec  (1986),  en  U.  King,  op.  cit.;  M.  C.  Bingemer,  "A  pneu- 
matologia...",  en  Diálogo  de  pasearos,  op.  cit.,  pág.  120;  I.  Cebara  y M.  C.  Bingemer, 
María...,  op.  cit.,  pág.  11;  B.  AreUano  en  With  passion  and  compassion,  op.  cit.,  págs. 
142, 145. 


206 


Cuarta  Parte 


a cosecha  teológica 
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Capítulo  VIII 
La  fiesta,  pascua  del  pueblo 


Constatamos  que  la  principal  cosecha  teológica  es  hecha  por  el 
pueblo  creyente  en  tomo  a su  celebración.  Para  este  pueblo,  la 
fiesta  condensa  su  expresión  y sabiduría  de  fe.  Sin  embargo,  ella 
tiene  sus  ambivalencias:  en  ciertas  circunstancias  reproduce  moldes 
de  dominación,  y en  otras  circunstancias  construye  relaciones 
liberadoras. 

Estas  realidades  nos  ofrecen  un  lenguaje  simbólico.  La  historia 
de  cada  día  es  representada  y festejada  mediante  signos.  Son 
signos  claros  y oscuros,  polisémicos,  que  requieren  de  una  inter- 
pretación. Son  signos  sociales,  producidos  y apropiados  por  dis- 
tintas personas  y agrupaciones  sociales,  y señalan  coaliciones, 
conflictos,  procesos  complejos.  Son  signos  con  hondas  cargas  emo- 
cionales y estéticas;  traslucen  tanto  el  dolor  y el  gozo  como  la 
belleza  y la  miseria  humanas.  Pueden  invitar  a la  contemplación  o 
a la  fantasía.  A menudo  son  símbolos  opacos;  esto  resalta  en  el 
signo-dinero  y en  las  imágenes-amuletos. 

Dada  esta  riquísima  realidad  simbólica,  ¿qué  es  un  rito,  qué  es 
una  fiesta?  En  términos  generales,  un  rito  es  una  secuencia  de 
señales  sagradas  en  tomo  a.necesidades  humanas  básicas.  Esto 
ocurre  en  micro-procesos  simbólicos  (como  un  aniversario  fami- 
liar) y en  macro-procesos  (espectáculos  públicos,  medios  elec- 
trónicos e informática,  festivales  del  mercado  moderno,  etc.).  Al- 
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gunas  son  expresiones  auténticas  del  pueblo,  y otros  son  ritos 
enajenantes.  ¿Y  lo  festivo?  No  puede  ser  definido,  pero  sí  puede  ser 
descrito  como  acontecimiento  polivalente  cuyo  meollo  es  la  alegría 
colectiva.  En  la  fiesta  constatamos  identidades,  integración  y 
diferenciación  social,  desenfreno,  contradicciones,  afán  de  vivir  de 
manera  plena.  Hay  mucho  festejo  producido  local  e incultura- 
damente;  también  abundan  los  festivales  supeditados  a la  economía 
y política  globalizadas. 

Es  pues  ardua  la  interpretación  de  estas  realidades  complejas 
y cambiantes.  Me  parece  que  primero  que  todo  le  corresponde  al 
pueblo  pobre  y gozador  evaluar  dichas  realidades.  Asimismo, 
desde  diversos  ángulos  científicos  cabe  un  trabajo  interdisciplinario. 
Las  personas  profesionales  podemos  colaborar,  en  la  medida  que 
estemos  atentos  a las  lógicas  y sensibilidades  populares.  Nuestro 
aporte  crítico  ha  sacado  a la  luz  las  ofertas  y las  trampas  simbólicas 
que  el  orden  mundial  impone  a los  sectores  populares. 

Nos  acercamos  por  tanto  con  los  lentes  y rigores  de  la  ciencia, 
aunque  dejándonos  interpelar  por  los  contenidos  simbólicos,  afec- 
tivos, religiosos.  La  ciencia  no  solamente  emplea  esquemas  ra- 
cionales; ella  puede  sintonizar  con  lo  cordial  y mágico,  el  arte  y el 
encanto  del  gozo.  También  nos  aproximamos  — a lo  festivo — con 
un  corazón  creyente,  y apreciamos  el  gozo  subversivo  manifestado 
por  los  pueblos  postergados.  Esto  es  hecho  sin  ingenuidad.  Existen 
manipulación  y opresión,  las  cuales  son  difíciles  de  detectar  cuando 
llevan  una  máscara  ritual  y festiva;  existe  asimismo  mucha  ha- 
bilidad popular  para  alterar  situaciones  agobiantes  mediante  el 
juego  ritual  y la  mística  festiva. 

Comenzamos  con  unos  apuntes  históricos.  En  el  ámbito  festivo 
varias  fuerzas  se  contraponen  a la  fe  y teología  del  pueblo.  En  este 
sentido,  allá  no  hay  pascua  de  luz;  más  Nen  hay  vivencia  del 
pecado,  de  la  oscuridad. 


1.  Agresiones  a la  fe  popular 

Durante  los  siglos  coloniales,  y en  el  transcurso  de  la 
modernidad,  al  pueblo  le  han  censurado  y desvirtuado  su  fiesta  de 
la  fe.  Es  pues  admirable  su  persistencia  y creatividad. 


1.1.  Rechazo  y purificación 

Desde  los  inicios  de  la  evangelización  se  llamó  “idolatría"  al 
grueso  del  festejo  ritual  autóctono.  No  obstante,  algunas  personas 
y grupos  de  la  Iglesia  observaron  en  él  valores,  belleza,  arte,  y 
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hasta  cierta  analogía  con  el  cristianismo  V Por  ejemplo,  en  el  siglo 
XVI,  el  dominico  Durán  miraba  a los  antiguos  mexicanos  así: 

...ellos  tenían  sacramentos,  en  cierta  forma,  y culto  a Dios  que  en 
muchos  casos  se  encontraban  con  la  ley  nuestra...  muchas  maneras 
de  bailes  y regocijos  tenían  estos  indios  para  las  solemnidades  de 
sus  dioses,  componiendo  a cada  ídolo  sus  diferentes  cantares 
según  sus  excelencias  y grandezas,  y así  muchos  días  antes  que 
las  fiestas  viniesen,  había  grandes  ensayos  de  cantos  y bailes 
para  aquel  día. 

Esta  fue  una  postura  minoritaria:  la  continuidad  entre  lo  autóc- 
tono y lo  cristiano. 

La  mayor  parte  de  la  cristianización  tuvo  una  postura  de 
rechazo  y sustitución.  El  influyente  jesuíta  Acosta  recomendaba 
para  el  "nuevo  mundo"  un  proceder  juicioso: 

...poco  a poco  (ir)  formando  a los  indios  en  las  costumbres  y la 
disciplina  cristiana,  y cortar  sin  estrépito  los  ritos  supersticiosos 
y sacrilegos...  mas  en  los  puntos  en  que  sus  costumbres  no  se 
oponen  a la  religión  o a la  justicia,  no  creo  conveniente  cambiarlas. 

A la  vez.  Acosta  ve  en  dichos  rituales  la  opresión  en  "que  los 
tiene  el  demonio  con  miserable  esclavitud",  y plantea  una  hábil 
represión  y sustitución: 

...en  vez  de  los  ritos  perniciosos  se  introduzcan  otros  saludables, 
y borrar  unas  ceremonias  con  otras.  El  agua  bendita,  las  imágenes, 
los  rosarios,  los  cirios...  para  que  dejando  la  antigua  superstición, 
se  acostumbren  a los  nuevos  signos  y usos  cristianos. 

En  términos  generales,  los  primeros  evangelizadores  vieron  la 
importancia  de  lo  ritual  en  toda  la  existencia  autóctona.  No  obstante 
lo  atribuyeron  al  mismísimo  demonio.  A esto  se  debe  su  intolerante 
propuesta:  acabar  de  forma  violenta  con  la  idolatría  e implantar 
signos  cristianos.  Algunos  con  lucidez  observaban  semejanzas 
entre  gestos  indígenas  y la  sacramentalidad  cristiana  (D.  Durán),  o 
anotaban  que  "sus  costumbres"  no  se  oponen  a la  religión  y la 
justicia  (J.  de  Acosta).  Lamentablemente,  el  comportamiento  de  los 


^ A juicio  de  Pedro  Borges  (Métodos  misionales  en  la  cristianización  de  América.  Madrid, 
CSIC,  1960,  págs.  139-149),  en  el  siglo  XVI  pocos  misioneros  veían  estas  analogías; 
los  textos  de  catequesis  no  asumieron  lo  positivo  en  la  creencia  y ritualidad 
autóctonas.  Hubo  excepciones  y posturas  matizadas:  Diego  Durán,  Ritos  y fiestas  de 
los  antiguos  mexicanos  (1576-1578).  México  D.  F.,  Innovación,  1980,  cito  págs.  71,231; 
José  de  Acosta,  De  procurando  indorum  salute  (\577),  en  el  tomo  73  de  la  Biblioteca  de 
Autores  Españoles  (BAE),  Madrid,  1954,  cito  págs.  502,  559,  565. 
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colonizadores  y de  los  misioneros,  desde  los  inicios  en  el  Caribe  y 
luego  en  la  Nueva  España  (México)  y en  todo  el  continente,  fue 
una  sistemática  negación  de  las  culturas  y religiosidades  autóctonas 
y mestizas. 

Revisemos  las  normas 

A pesar  de  las  brillantes  etnografías  (la  de  Sahagún  y otras)  y 
la  sacrificada  labor  de  muchos  misioneros,  sus  métodos  y 
mentalidades  fueron  implacables,  colonizadores.  En  México,  ricas 
costumbres  autóctonas  (por  ejemplo  en  Chalma)  fueron  arrasadas 
por  ser  idolatrías;  allí  se  sobrepuso  el  culto  nuevo  a Cristo.  El 
denominador  común  era  destruir  y sustituir,  y en  algunos  casos, 
integrar  unos  elementos  autóctonos  dentro  del  paradigma  im- 
perante. Los  esquemas  de  aquella  época  no  daban  lugar  al  diálogo 
recíproco.  Esto  hay  que  tenerlo  bien  en  cuenta  a fin  de  no  extrapolar 
criterios  de  hoy  a la  lógica  de  aquella  época. 

En  el  mundo  andino,  los  concilios  y sínodos  realizados  durante 
el  siglo  XVI  han  sido  tajantes.  Por  ejemplo,  el  II  Concilio  Límense 
(asumido  por  el  III  Concilio  de  1582-3,  el  cual  orientó  la  pastoral 
sudamericana  hasta  el  siglo  XIX),  establece: 

...el  abuso  común  y de  tanta  superstición  que  tienen  casi  todos 
los  indios...  ofrecer  sacrificios  en  honra  del  diablo  a hempo  de 
sembrar  y del  coger,  y en  otras  coyunturas...  todo  esto  se  quite  y 
destierre  totalmente. 

Luego,  el  Sínodo  de  1585,  presidido  por  Santo  Toribio,  advierte: 

...los  curas  de  indios  tengan  particular  cuenta  que  en  la  fiesta  del 
Corpus  Christi  ni  en  otro  tiempo  alguno  hagan  ceremonias  ni 
cantares,  ni  taquies  los  indios  tocantes  a ritos  y a sus  gentilidades. 

Y si  los  dichos  indios  quisieran  hacer  algunas  danzas  y cantares, 
los  examinen  primero  dichos  curas. 


^ Casi  no  hubo  normas  que  asumieran  lo  autóctono;  un  caso:  "los  indios,  como 
cualesquiera  otro  cristiano,  tienen  derecho  a ejercer  su  culto  religioso  y sus  devociones; 
de  pasar  sus  fiestas  y alterados...,  de  honrar  a Dios  según  sus  circunstancias  y su 
índole  particular",  en  Constituciones  sinodales.  La  Paz,  1883  (Cuemavaca,  CIDOC, 
1 970,  art.  336).  Lo  que  predominó  fue  la  negación  y la  censura.  Ver  E.  Lisson,  La  Iglesia 
de  España  en  el  Perú.  Sevilla,  Archivo  de  SevUla,  1965  (cito  vol.  111/12,  Sumario  del  II 
Concilio  Límense,  Canon  para  indios,  95);  Sínodos  diocesanos  de  Santo  Toribio  (1582- 
1604),  Cuemavaca,  CIDOC,  1970  (cito  Sínodo  de  1585,  pág.  54);  Pablo  J.  de  Arriaga, 
Extirpación  de  la  idolatría  en  el  Perú  (1621).  Madrid,  BAE,  1968,  tomo  209  (cito  págs. 
275-6);  R.  Ricard,  La  conquista  espiritual  de  México.  México  D.  F.,  JUS,  1947,  págs.  104- 
117,  339-346,  donde  anota  cómo  los  misioneros  arrasaban  con  las  danzas  y fiestas 
autóctonas;  Sínodos  de  Santiago  de  Chile  (1688  y 1763).  Madrid,  CSIC-Universidad  de 
Salamanca,  1983  (cito  págs.  67  y 204;  ver  apéndices  7,  9,  10).  Documentos 
contemporáneos;  Obispos  en  MedeUín,  Pastoral  Popular  Nos.  2, 4, 12,  Liturgia  Nos.  7, 
15;  Obispos  en  Puebla,  Nos.  454,  449,  456,  457,  465,  467,  912,  914,  918,  937,  940; 
Obispos  en  Santo  Domingo,  Nos.  17, 18,  36,  38,  53, 136-138, 200,  247,  249. 
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Durante  el  siglo  XVII  hay  una  recia  campaña  anti-idolátrica 
con  visitas  a los  poblados  indígenas,  y una  cruel  represión  hacia 
los  "hechiceros".  Uno  de  sus  promotores,  José  de  Arriaga,  indica 
que  en  cada  lugar  se  dejen  estas  órdenes: 

...de  aquí  en  adelante...  ni  con  ocasión  de  casamiento,  fiesta  del 
pueblo,  ni  en  otra  manera  alguna,  los  indios  e indias  de  este 
pueblo  tocarán  tamborinos  ni  bailarán...  y al  indio  que  esta 
constitución  quebrantare  le  serán  dados  cien  azotes  y quitado  el 
cabello. 

...cuando  cogen  las  sementeras  no  bailarán  el  baile  que  llaman 
avrihua,  que  es  atando  unas  mazorcas  de  maíz  en  un  palo...  y al 
que  quebrantare  esta  constitución  le  serán  dados  cien  azotes  y 
estará  preso  una  semana  en  la  cárcel. 

Esta  documentación  indica  — entre  otras  cosas — violencia  no 
solamente  contra  una  religiosidad,  sino  también  contra  un  modo 
de  trabajar  y festejar,  las  relaciones  sociales,  el  arte.  A los  ojos  del 
poder  civil  y el  eclesiástico,  la  fiesta  de  los  marginados  es  juzgada 
como  desorden,  idolatría,  subversión  social. 

Algo  semejante  ocurre  en  los  más  importantes  sínodos  colo- 
niales en  Santiago  de  Chile  (1688,  1763).  Se  prohíbe  y controla  la 
expresión  del  pueblo  creyente: 

...prohibidos...  los  altares  que  se  hacen  en  las  casas  particulares, 
los  días  y noches  del  nacimiento  de  nuestro  Señor  Jesucristo,  San 
Juan  Bautista,  y de  la  Santa  Cruz,  en  que  hay  muchas  ofensas  de 
Nuestro  Señor,  por  los  concursos  de  hombre  y mugeres,  bailes  y 
músicas  profanas,  e indecentes  (Sínodo  de  1688,  capítulo  X, 
const.  VII). 

...abuso  en  las  fiestas  de  las  doctrinas  del  campo;  porque  además 
de  pernoctar  las  personas  de  ambos  sexos...  las  ventas  de  comidas, 
y bebidas  fuertes,  pasándose  las  más  de  las  noches  en  músicas  y 
bayles;  estando  todo  prohibido  en  las  festividades  de  los  Santos; 
siendo  estilo  que  observaron  los  gentiles  en  las  de  sus  ídolos... 
excomulgando  a los  que  contravengan...  valiéndose  del  brazo 
secular  (Sínodo  de  1763,  tít.  XII,  const.  VII). 

Aquí  llama  la  atención  que  la  autoridad  eclesial,  junto  a la 
civil-militar,  confrontan  la  supuesta  inmoralidad  e idolatría  de  la 
población  católica  que  se  reúne  en  hogares  y aldeas  rurales.  Sin 
embargo,  los  altares  familiares,  ramadas,  fiestas  de  santos,  reite- 
radamente prohibidas,  perduran  hasta  hoy. 

Dando  un  salto  en  el  tiempo,  llegamos  a la  situación  actual; 
pocos  intentan  suprimir  y destruir,  ahora  más  bien  lo  popular  es 
integrado  y subordinado  a lo  oficial.  Un  prejuicio  es  que  el  festejo 
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ritual  tiene  poco  o ningún  contenido  evangélico  y eclesiológico. 
Por  otro  lado,  se  valoran  aspectos  de  la  fiesta  y se  plantea  la 
responsabilidad  social  del  cristiano.  Al  respecto  es  ilustrativo  lo 
dicho  por  los  obispos  latinoamericanos  en  Medellín: 

...que  se  impregnen  las  manifestaciones  populares,  como  ro- 
merías, peregrinaciones,  devociones  diversas,  de  la  palabra  evan- 
gélica (y  que  el  ser  humano  sea]  co-creador  y gestor  con  Dios  de 
su  destino  (Pastoral  Popular,  No.  12). 

...la  liturgia  necesita  adaptarse  y encamarse  en  el  genio  de  las 
diversas  culturas  (Liturgia,  No.  7). 

Luego,  en  Puebla  los  obispos  dicen: 

...la  piedad  popular  necesita  una  constante  purificación  y cla- 
rificación, y llevar  no  sólo  a la  pertenencia  a la  Iglesia,  sino 
también  a la  vivencia  cristiana  y al  compromiso  con  los  her- 
manos/as (No.  937). 

También  reconocen  — con  lucidez — 

...la  mutua  fecundación  entre  liturgia  y piedad  popular...  la 
religión  del  pueblo,  con  su  gran  riqueza  simbólica  y expresiva, 
puede  proporcionar  a la  liturgia  un  dinamismo  creador  (No. 
465). 

Posteriormente,  Santo  Domingo  anota  que  la  religión  popular 
incultura  la  fe  (No.  36),  pero  también  plantea  la  purificación  (No. 
53).  Estos  y otros  textos  recalcan  la  acción  correctora,  purificadora. 
Esto  podría  decirse  de  las  formas  en  que  se  expresan  todos  los 
sectores  de  la  población  cristiana,  no  obstante  lo  más  criticado  es  la 
religiosidad  de  los  sectores  marginados;  esto  indica  la  existencia 
de  prejuicios. 


1.2.  Sustitución  y mercancía 

Lo  más  problemático  en  la  actualidad  es  la  estrategia  secular,  a 
través  de  los  medios  de  comunicación  y de  los  festivales  de 
"felicidad".  Se  trata  de  una  eficaz  estrategia  de  sustitución  a fin  de 
producir  otro  tipo  de  diversión  ritualizada,  la  cual  logra  fascinar  a 
la  muchedumbre. 

Esto  ocurre  en  la  cotidianidad  del  orden  capitalista:  la  ad- 
quisición, el  consumo,  la  valoración  de  elementos  materiales  y 
culturales.  Uno  lo  constata  en  los  gigantescos  centros  comerciales. 
Los  "malls"  estadounidenses  y los  supermercados  en  cada  ciudad 
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del  mundo  han  llegado  a ser  lugares  de  culto  festivo.  Como  acota 
I.  Zepp: 

...la  gente  simboliza  y ritualiza  sus  vidas  y deseos  de  ser  una 
comunidad...  los  grandes  centros  comerciales  expresan  concre- 
tamente esos  tres  elementos  religiosos  (símbolo,  ritual,  comu- 
nidad)... ellos  son  más  que  un  mercado,  son  como  un  centro 
ceremonial 

Existe  asimismo  una  gama  de  prácticas  seculares,  cada  una 
con  su  lógica,  las  cuales  incluyen  un  mayor  o menor  grado  de 
ritualidad  trascendental.  Sobresalen,  en  el  imaginario  popular,  los 
juegos  de  la  suerte  (loterías,  etc.),  que  a unos  individuos  les  abren 
la  puerta  de  la  dicha  del  consumo.  En  la  mistificación  del  deporte 
se  exalta  el  dualismo  de  triunfar  o ser  derrotado,  y en  algunos 
casos  se  sacraliza  el  androcentrismo  (fútbol,  boxeo).  Otros  ritos 
exaltan  a artistas,  caudillos  políticos,  empresarios  exitosos,  pre- 
dicadores religiosos;  cada  uno  a su  manera  tiene  su  "liturgia". 
Puede  decirse  que  la  modernidad  ha  erigido  un  panteón  de  divi- 
nidades seculares,  con  sus  correspondientes  rituales  y normas  de 
acción.  Además,  prolifera  lo  esotérico,  especialmente  en  los  sec- 
tores medios  urbanos:  la  astrología,  el  horóscopo,  la  quiromancia, 
el  culto  de  la  "new  age",  el  espiritismo.  Pero  lo  que  tiene  mayor 
impacto  son  las  imágenes  y los  rituales  difundidos  por  los  medios 
de  comunicación  masiva,  la  publicidad,  los  centros  comerciales; 
en  la  segunda  parte  del  siglo  veinte,  la  televisión  y el  supermercado 
han  estructurado  el  imaginario  popular,  han  delimitado  los  sueños 
de  una  vida  mejor. 

Por  lo  tanto,  en  la  diversión  secular  tenemos  un  amplio  abanico 
de  sustitutos  a la  alegría  de  la  fe.  Son  sustitutos  que  tocan  el 
corazón  humano,  y por  eso  consiguen  fascinar  y apasionar  a tanta 
gente.  Además,  ellos  penetran  y modifican  muchas  celebraciones 
tradicionales;  invaden  y redimensionan  expresiones  que  la  gente 
ha  generado  y siente  como  suyas. 

Esta  es  entonces  la  problemática  mayor,  y algo  secundario  es 
la  discriminación  intraeclesial  contra  la  religiosidad  popular.  Las 


^ Ira  Zepp,  The  new  religious  image  of  urban  America.  Maryland,  Christian  Classics, 
1986,  pág.  150.  Ver  N.  García  C.,  Consumidores  y ciudadanos.  México  D.  F.,  Grijalbo, 
1995,  págs.  149-163;  C.  Parker,  Religión  y postmodemidad.  Lima,CEPS,  1997,  págs.  71- 
94.  Otros  trabajos  sugerentes:  A.  Büntig  y otros.  Catolicismo  popular  en  Argentina. 
Buenos  Aires,  Bonum,  1969  (un  capítulo  trata  los  "sustitutos  funcionales");  P. 
Caparina,  "De  la  secularización  al  neo-paganismo",  en  VV.  AA.,  Las  sectas  en  América 
Latina.  Buenos  Aires,  Claretiana,  1984;  Roberto  da  Matta,  Camavais,  Malandros  e 
Herois.  Rio  dejaneiro,  Zahar,  1979,  y su  "Deportes  enla  sociedad:  fútbol  como  drama 
nacional",  enConcilium  No.  205  (1989);  G.  Vinnai,  El  fútbol  como  ideología.  México  D. 
F.,  Siglo  XXI,  1986. 
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formas  de  diversión  de  un  mercado  globalizado  se  han  asentado 
en  el  imaginario  festivo  del  pueblo,  incluyendo  sus  espacios 
religiosos.  La  juventud  cristiana  es  cautivada  por  la  música  y los 
ídolos  del  mundo  desarrollado.  La  multitud  periódicamente  se 
congrega  en  espectáculos  donde  rinde  culto  a símbolos  del  progreso 
moderno.  Quienes  planifican  y ejecutan  la  diversión  del  pueblo  ya 
no  son  asociaciones  voluntarias;  ahora  son  industrias  y empresas 
multinacionales.  La  organización  y el  arte  popular  son  sustituidos 
por  el  control  ideológico  y económico  de  unas  minorías.  La  po- 
blación ha  pasado  a ser  consumidora  de  espectáculos,  con  un 
acceso  que  depende  del  dinero.  La  problemática  es  aún  más  radi- 
cal. La  mercancía  es  sacralizada,  el  dinero  es  quien  provee  el  éxito 
y la  felicidad. 

Estos  poderes  globales  de  la  mercancía  han  afectado  el  universo 
festivo-cristiano.  No  sólo  existe  más  presencia  del  comercio;  el 
mundo  simbólico  del  pueblo  ha  sido  agredido  y alterado.  Esto  lo 
constatamos  en  muchas  partes;  en  México,  Brasil,  Perú  Opino 
que  esta  gran  problemática  tiene  que  ser  encarada  en  sus  macro  y 
micro  dimensiones.  Por  una  parte,  la  multitud  asimila  la  estructura 
moderna  de  la  diversión;  concursos  artísticos  y comerciales,  ferias 
regionales,  medios  de  comunicación  y espectáculos  globalizados, 
dramas  deportivos,  juegos  de  azar,  ceremonias  patrióticas,  y tanto 
más.  Esto  tiene  que  ser  encarado  con  una  crítica  social  y con  una 
interpelación  teológica  (al  haber  fenómenos  con  un  sentido  ido- 
látrico). Por  otra  parte,  tenemos  micro-realidades;  los  símbolos  de 
prestigio  socio-religioso  que  se  sobreponen  a la  celebración  gene- 
rosa, líderes  impuestos  por  el  orden  social  en  lugar  de  personas 
que  con  fe  organizan  la  fiesta  de  todos.  Estos  y otros  problemas  a 
nivel  local  también  merecen  ser  encarados;  en  lo  cotidiano  es 
donde  uno  es  manipulado  o donde  uno  comparte  espacios  de 
libertad. 

Pues  bien,  en  tensión  y contraposición  con  lo  ya  anotado,  es 
que  se  desenvuelven  formas  de  celebración  genuinamente 
populares.  Aquí  emerge  una  honda  sabiduría  de  la  fe. 


^ Cinco  estudios  de  poblados  rurales  a mediados  de  este  siglo  muestran  que  donde 
hay  mayores  relaciones  de  producción  capitalista,  las  fiestas  tienden  a ser 
reemplazadas  por  devociones  con  rasgos  privaüzantes;  ver  Alba  Zaluar,  Os  homens 
de  Deus.  Rio  de  Janeiro,  Zahar,  1983.  N.  Gsircía  C.  advierte;  la  "fiesta  se  convierte 
primero  en  feria  y luego  en  espectáculo".  Las  culturas  populares  en  el  capitalismo.  La 
Habana,  Casa  de  las  Américas,  1982.  Examinando  ritos  andinos,  desentraño  la 
sacraUzación  del  orden  moderno,  ver  mi  Tradición  y porvenir  andino.  Lima,  Tarea, 
1992,  págs.  183-198. 
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2.  Rito  y festejo  de  la  vida 

La  población  creyente  continuamente  realiza  ritos  festivos  en 
tomo  a realidades  básicas:  la  alimentación,  la  enfermedad  y la 
salud,  la  sexualidad,  la  comunidad,  las  relaciones  sociales,  la 
identidad,  el  poder,  la  muerte  En  todo  esto  la  gente  actúa  con 
menor  o mayor  grado  de  autonomía  con  respecto  a las  autoridades 
religiosas;  éstas  suelen  rechazar  el  "exceso"  festivo  y el  "ritualismo" 
del  pueblo  y lo  califican  como  mágico  y alienante.  Dicha  autonomía 
conlleva  un  sincretismo  en  los  ritos  el  protagonismo  de  la 
población  es  mayor  que  en  el  campo  doctrinal  y sacramental  (en 
manos  de  las  instancias  superiores).  A continuación  veamos  el  rito 
cotidiano  y los  ciclos  festivos,  los  cuales  traslucen  una  peculiar 
comprensión  de  la  fe. 


2.1.  Ejes  cotidianos 

En  medio  de  la  modernidad  secularizada,  los  pueblos  lati- 
noamericanos cultivan  una  gama  de  ceremonias  y fiestas  que 
simbólicamente  dan  sentido  a la  existencia  cotidiana.  Son  instancias 
del  ciclo  vital  de  la  persona  en  su  comunidad  (del  nacer  al  morir), 
el  mundo  laboral,  el  drama  de  la  enfermedad  y la  salud,  la 
adivinación,  la  lucha  contra  el  mal,  y tanto  más.  ¿Cuáles  son  sus 
características?  Simbolizan  la  aspiración  y obtención  anticipada 
de  una  vida  buena.  Asimismo  señalan  la  identidad  personal  y 


® La  bibliografía  sobre  lo  festivo  popular  es  amplísima.  Me  permito  recomendar:  J. 
van  Kessel,  El  desierto  canta  a María.  Santiago  de  Chile,  Mundo,  1977,  Cuando  arde  el 
tiempo  sagrado.  La  Paz,  HISBOL,  1992;  M.  V.  Rueda,  Fiesta  religiosa  campesina.  Quito, 
U.  C.,  1981;  X.  Albó-M.  Preiswerk,  Los  señores  del  gran  poder.  La  Paz,  CTP,  1986;  H.  van 
den  Berg,  La  tierra  no  da  así  no  más.  La  Paz,  HISBOL,  1990;  C.  Flores- V.  Reifler,  Humor 
ritual  en  la  altiplanicie  de  Chiapas.  México  D.  F.,  FCE,  1986;  P.  de  Velasco,  Danzar  o 
morir.  México  D.  F.,  CRT,  1987;  C.  Brandao,  Sacerdotes  de  Viola.  Petrópolis,  Vozes, 
1981  (los  santos  dan  origen  a unas  danzas  — pág.  238)  y Cavalhadas  de  Pirenópolis. 
Goiania,  Oriente,  1981. 

® Existen  muchos  tipos  de  sincretismo.  Angelina  Pollak-Eltz  anota  que  la  religiosidad 
recibe  aportes  de  lo  africano,  indígena,  europeo,  y la  Iglesia  Católica  es  "sólo  el 
contexto  institucional  dentro  del  cual  se  practica  la  religión  popular".  La  religiosidad 
popular  en  Venezuela.  Caracas,  San  Pablo,  1994,  pág.  14  y ver  págs.  21-29.  Por  otra 
parte,  el  vudú  incorpora  pocos  elementos  cristianos:  A Metraux,  Voodoo  in  Haiti. 
New  York,  Schocken,  1972,  págs.  323-358,  y L.  Hurbon,  O Deus  da  resistencia  negra. 
Sao  Pardo,  Paulinas,  1987,  págs.  89-95.  Otros  trabajos:  B.  Schmelz-N.  R.  Crumrine 
(eds.).  Estudios  sobre  el  sincretismo  en  América  Central  y en  los  Andes.  Bonn,  Holos  Veri., 
1996.  Ver  el  lúcido  planteamiento  de  P.  Sanchis,  "O  campo  religioso  será  aínda  hoje 
o campo  das  reügióes?",  en  E.  Hoomaert  (org.).  Historia  da  Igreja  na  América  Latina 
e no  Caribe  1945-1995.  O debate  metodológico.  Petrópolis,  CEHILA- Vozes,  1995,  págs. 
97-105  (el  sincretismo  no  es  desviación  de  la  norma  ni  una  impureza,  se  trata  más 
bien  de  moldes  de  identidades  en  proceso  de  transformación  — pág.  97). 


217 


grupal,  y las  transacciones  humanas.  Están  enraizadas  en  las 
culturas  y los  anhelos  vitales  de  la  población,  e incorporan  de 
modo  selectivo  elementos  de  otras  culturas.  Por  lo  general  el  ritual 
religioso  complementa  una  serie  de  actividades  humanas;  por 
ejemplo,  la  plegaria  por  la  salud  va  junto  con  muchas  iniciativas 
para  combatir  la  enfermedad.  Por  otra  parte,  en  el  festejo  ritual  de 
cada  día  hay  factores  discriminatorios,  egoístas,  deshumanizadores. 

Resalta  el  vínculo  entre  el  rito  y la  necesidad  básica.  Todos 
buscamos  la  satisfacción  de  necesidades  psico-fisiológicas,  de 
sentido,  de  realización  espiritual  y social.  Las  celebraciones  no  son 
un  oasis  ni  una  huida  de  la  realidad.  Por  el  contrario,  se  refieren  a 
lo  básico:  la  alegría,  la  belleza,  la  sobrevivencia  material,  la  salud, 
el  trabajo,  la  familia  y la  amistad,  el  prestigio,  la  identidad,  la 
comunicación  sexual,  la  resolución  de  la  maldad,  la  vida  en  co- 
munidad, la  relación  con  lo  sagrado  y transcendente.  Mediante  los 
ritos  la  población  también  protesta  contra  la  exclusión  y dis- 
criminación. El  pobre,  las  comunidades  marginadas,  la  mujer  y la 
juventud,  los  afro-americanos  e indígenas,  afirman  por  medio  de 
ritos  su  existencia  y sus  derechos.  Hay  un  menor  o mayor  grado  de 
protesta  y de  proyecto  emancipador.  Simbólicamente  los  mal- 
tratados manifiestan  el  derecho  a un  mundo  nuevo. 

Igualmente  hay  que  tomar  en  cuenta  los  contextos  y cambios. 
El  festejo  ritual  no  es  una  entidad  auto-centrada  ni  inmutable. 
Cada  expresión  simbólica  tiene  su  trayectoria  en  la  historia  y en  el 
cosmos,  por  eso  tiene  muchos  y cambiantes  significados.  Esto 
implica  que  hay  que  evitar  las  generalizaciones  y los  análisis 
estáticos.  Una  secuencia  ritual  puede  ser,  según  los  contextos  y los 
sujetos  humanos,  más  participativa  o más  elitista,  más  laical  o más 
eclesiástica.  A veces  se  tiende  a la  nostalgia  y restauración  de  ritos, 
otras  veces  se  acentúa  el  cambio  y la  innovación  festiva.  En  cada 
festejo  ritual  hay  que  estar  atento  a factores  como  el  ecosistema,  los 
estratos  sociales,  los  procesos  económicos  e ideológicos,  las  razas, 
el  género,  las  edades  y generaciones,  las  fuerzas  políticas,  los  tipos 
de  espiritualidad,  y tanto  más. 

Me  detengo  en  unos  procesos  actuales. 

El  mundo  globalizado  — con  mayor  progreso  y comunicación — 
penetra  en  la  acción  simbólica  del  pueblo  que  busca  posibilidades 
de  vida.  También  crecen  la  desigualdad  y el  empobrecimiento,  y 
por  eso  lo  ritual  apunta  a la  sobrevivencia.  El  contexto  moderno 
favorece  asimismo  la  responsabilidad  innovadora  del  sujeto  hu- 
mano: hay  mayor  iniciativa  de  sujetos  locales,  de  las  nuevas  gene- 
raciones, de  la  mujer,  de  sectores  urbanos  emergentes;  en  un 
sentido  eclesial,  existe  mayor  liderazgo  del  laicado  que  desarrolla 
una  cantidad  de  formas  festivas  y rituales  en  el  hogar,  el  vecindario, 
el  trabajo,  la  sociedad  civil.  Al  estar  en  manos  del  pueblo,  los  ritos 
son  portadores  de  sus  culturas,  proyectos  de  vida,  espiritualidades. 
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Menciono  otros  factores:  lo  moderno  conlleva  opciones  múl- 
tiples y un  mercado  de  bienes  simbólicos.  Hay  diversas  demandas 
y ofertas:  uno  escoge  entre  un  rito  católico  o de  otra  denominación 
cristiana,  o una  ceremonia  sincrética,  o un  rito  espiritista.  La  mo- 
dernidad también  implica  la  privatización  y fragmentación  de  la 
existencia,  por  eso  lo  ritual  se  mueve  entre  lo  comunitario  y el 
individualismo.  Hay  igualmente  una  especialización  de  los  papeles 
sociales;  algunos  dirigentes  de  ritos  se  elitizan  y acumulan  poder, 
y muchos  asumen  la  carga  de  pagar  y consumir  los  servicios  de  los 
especialistas.  Ahora  bien,  estos  factores  tienen  peso  según  las 
condiciones  locales  y globales  y el  comportamiento  de  las  perso- 
nas. Por  ejemplo,  la  procesión  con  una  imagen  puede,  según  las 
circunstancias,  señalar  la  segregación  entre  los  pudientes  y mar- 
ginados, o puede  ser  una  instancia  de  reconciliación  y encuentro 
fraternal. 

En  el  plano  espiritual  sobresale  el  esquema  de  la  promesa- 
bendición.  Las  personas  creyentes,  de  acuerdo  con  sus  necesidades 
básicas,  hacen  una  súplica  y compromiso  ("promesa",  "manda"), 
y el  ser  sagrado  concede  su  protección  y bendición;  todo  esto  tiene 
un  sentido  de  reciprocidad.  En  medio  de  factores  secularizantes, 
llama  la  atención  la  proliferación  de  ritos  y expresiones  espirituales. 
La  mayoría  de  la  población  latinoamericana  tiene  un  sentido  de 
Dios,  se  dirige  a El  en  la  oración,  y con  esta  actitud  orante  lleva  a 
cabo  su  festejo  ritual.  No  son  acciones  mecánicas.  Las  personas 
pobres  son  las  más  activas  en  el  campo  ritual  y el  festivo.  También 
ellas  suelen  conjugar  símbolos  de  varias  tradiciones  religiosas  (lo 
que  algunos  llaman  sincretismo),  lo  cual  es  evidente  en  regiones 
mestizas,  afroamericanas  e indígenas,  y se  constata  asimismo  en 
los  complejos  medios  urbanos.  Los  actuales  y acelerados  procesos 
interculturales  están  enriqueciendo  las  formas  rituales. 

En  medio  de  estos  procesos  y contextos,  existen  unas  cons- 
tantes. Subrayo  tres:  ritos  enraizados  en  necesidades,  alianza  entre 
el  ser  humano  y la  divinidad,  densidad  espiritual.  Veamos  cada 
una. 

La  existencia  cotidiana  está  llena  de  carencias,  insatisfacciones, 
deseos  y esperanzas;  el  comportamiento  ritual  y festivo  responde 
a estas  necesidades  básicas.  Mucha  práctica  creyente  tiene  que  ver 
con  la  salud;  veamos  unos  ejemplos  Patricia  Moreira  dice  que 
ante  un  mal  hay  que  rezar  un  padrenuestro,  un  avemaria  y repetir 
tres  veces: 


^ Oración  brasileña  recogida  por  F.  van  der  Poel,  Com  Deus  me  deito,  com  Deus  me 
levanto.  Sao  Paulo,  Paulinas,  1981,  pág.  126;  y plegaria  mexicana  en  A.  Kiev, 
Curanderismo.  New  York,  Free  Press,  1968,  pág.  1¿. 
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Jesús  é vivo,  vivo  Ele  é,  na  Santísima  Trinidade  inteiro  Ele  está, 

com  essas  palavras,  todo  mal  Ele  curará. 

Vemos  esta  calidad  incondicional  en  muchas  oraciones  de 
salud.  "Si  tienes  fe  fuerte,  vas  a sanar",  recomienda  un  curandero 
mexicano  en  Estados  Unidos.  Algo  similar  ocurre  en  otros  ámbitos: 
los  de  la  problemática  familiar,  el  mundo  del  trabajo,  el  afán  de' 
progreso  social,  etc.  O sea,  la  población  hace  un  festejo  ritual  no 
por  capricho  ni  por  mera  costumbre,  sino  según  sus  necesidades 
humanas  y espirituales  fundamentales. 

Una  segunda  constante:  la  alianza  con  Dios.  Esto  tiene  que  ver 
con  lo  dicho  anteriormente.  La  persona  y el  grupo,  preocupados 
por  necesidades  básicas,  confían  en  la  divinidad  y conversan  de 
manera  íntima  con  ella.  A menudo  se  hace  una  súplica,  o bien  se 
expresa  el  deseo  de  reconciliación;  es  algo  muy  concreto.  Suele 
también  hacerse  una  promesa:  asumir  una  responsabilidad  socio- 
religiosa,  participar  en  una  peregrinación,  ir  a un  templo,  llevarse 
bien  con  unapersona,  ayudar  a un  necesitado,  hacer  una  ofrenda  a 
una  imagen  °.  Un  caso:  un  72%  en  un  sector  urbano-marginal  en 
Chile  hace  "mandas"  (alianza  concreta -espiritual  con  una  imagen); 
otro  hecho:  en  diez  zonas  de  Perú,  un  67%  usa  agua  bendita  y 
enciende  velas  para  obtener  protección.  La  contraparte  es  la  inter- 
vención de  Dios;  algimos  la  llaman  milagro,  y es  la  bendición  y 
ayuda  que  da  Dios  para  vivir  cada  día.  S«  acoge  pues  la  bondad 
salvífica  de  Dios  y sus  mediadores.  Estos  fenómenos  a veces  son 
catalogados  como  mágicos  y supersticiosos.  Veo  que  por  lo  gene- 
ral se  trata  de  la  sensibilidad  de  un  pueblo  pobre  que  confía  de 
modo  recíproco  en  Dios;  se  acude  a Dios  y a la  vez  se  suele  hacer 
todo  lo  humanamente  posible  para  vivir  bien.  (Lo  que  sí  me  parece 
mágico  es  confiar  en  los  juegos  de  azar,  los  horóscopos,  la  suerte, 
para  "ser  feliz"). 

Una  tercera  constante  es  la  densidad  espiritual.  Lo  muestra  lo 
ya  dicho:  la  alianza  concreta  para  obtener  la  bendición  de  Dios.  Se 
trata  igualmente  de  una  actitud  orante  y ritual.  La  mayor  parte  del 
pueblo  pobre  hace  oración  y celebra  su  fe,  porque  su  existencia 
tiene  una  dirección  transcendental.  La  ya  citada  encuesta  hecha  en 
Perú  muestra  que  un  58%  reza  todos  los  días,  y apenas  un  8%  dice 
que  casi  nunca  o nunca  reza.  Uno  ve  que  dicha  actitud  orante  se 
traduce  en  ritos  y fiestas,  donde  existe  oración  intensa  y sincera. 
Por  eso,  junto  con  valorar  socio-culturalmente  estos  fenómenos, 
hay  que  recalcar  sus  contenidos  espirituales. 


® Datos  de  C.  Parker  y otros.  Rasgos  de  cultura  popular  en  poblaciones  de  Pudahuel. 
Santiago  de  Chile,  Vicaría  de  la  Zona  Oeste,  1981,  pág.  72;  y encuesta  peruana  a2.219 
personas,  en  J.  L.  González,  La  religión  popular  en  el  Perú.  Cusco,  IPA,  1986,  pág.  370. 
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Este  mosaico  de  actividad  ritual,  ¿cómo  puede  ser  evaluado? 
Según  lo  dicho,  esta  actividad  es  indesligable  de  la  existencia 
cotidiana;  lo  ritual  proviene  de  y se  orienta  hacia  lo  concreto.  Pues 
bien,  en  una  evaluación  nos  preguntamos  en  qué  medida  el 
comportamiento  del  pueblo  afirma  su  identidad,  emancipación, 
solidaridad,  fidelidad  a Dios.  Esto  es  así,  en  muchos  casos,  de 
acuerdo  con  los  análisis  hechos  por  otros  y mis  propios  estudios  y 
diálogos  con  la  gente  común.  Por  otra  parte,  también  constatamos 
que  en  numerosas  circunstancias  lo  ritual  disgrega,  fataliza,  oprime, 
deshumaniza  al  pueblo.  Vale  decir,  lo  ritual  es  evaluado  sobre 
todo  en  términos  de  la  vida  recibida  de  Dios  y de  los  demás. 
Cuando  el  rito  y la  fiesta  carecen  de  este  sentido,  el  pueblo  los 
evalúa  como  incompletos  e incorrectos.  Cabe  asumir  este  manera 
de  evaluar  la  actividad  religiosa. 

La  reflexión  teológica  subraya  la  significación  de  la  obra 
salvífica,  pascual,  de  Cristo.  Es  decir,  si  el  festejo  ritual  es  o no  es 
señal  del  amor;  si  hay  o no  coherencia  entre  lo  ritual  y la  práctica 
cotidiana  del  amor  a Dios  y al  prójimo.  Le  corresponde  a la 
comunidad  cristiana  y a su  jerarquía  realizar  dicho  discernimiento. 
La  teología  pastoral  también  da  su  aporte.  Por  ejemplo,  lo  anotado 
por  Segundo  Galilea  Por  im  lado,  existen  degradaciones:  ritos 
con  valor  en  sí,  la  búsqueda  únicamente  de  seguridad,  el  ver  a 
Dios  encerrado  en  lo  ritual.  Por  otro  lado,  existe  autenticidad:  la 
actitud  ritual  de  contacto  con  Dios  y el  prójimo,  la  afirmación  del 
cambio  social,  el  rito  en  el  seguimiento  de  Cristo  y en  función  de  la 
vida.  Entonces,  la  disyuntiva  entre  la  deshumanización  y la  auten- 
ticidad atraviesa  el  universo  festivo  y ritual.  Insisto  en  esto:  lo 
ritual  hene  que  ser  evaluado,  no  en  sí  mismo,  sino  en  su  significación 
para  la  plenitud  humana  que  es  obra  de  Dios.  Esta  experiencia  y 
sabiduría  de  fe  las  encontramos  constantemente  en  las  personas  y 
comunidades  creyentes;  son  asimismo  un  aporte  de  la  buena 
teología  latinoamericana,  la  cual  dialoga  con  el  sentido  de  fe  del 
pueblo. 


2.2.  Ciclos  colectivos 

Tanto  los  hechos  ya  consignados  como  los  grandes  ciclos 
festivos  — que  ahora  anotaremos — son  formas  simbólicos  ricas  y 
complejas.  La  condición  humana  es  entendida  en  relación  con  la 
transcendencia.  No  se  trata  de  un  paréntesis  ni  un  escape  de  la 
rutina,  más  bien  la  fiesta  gs  como  el  corazón  de  la  historia  del 


® Segimdo  Galilea,  Religiosidad  popular  y pastoral.  Salamanca,  Sígueme,  1980,  págs. 
69s. 
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pueblo.  Los  ciclos  festivos  son  parte  del  acontecer  humano.  El 
tiempo  es  vivido  de  forma  circular  y en  espiral;  los  ejes  son  las 
celebraciones.  Las  ceremonias  del  ciclo  vital  (desde  el  nacimiento 
hasta  la  muerte)  consolidan  vínculos  y marcan  fronteras  entre  las 
personas  y los  grupos  humanos.  En  cuanto  al  ciclo  litúrgico,  su 
sentido  depende  de  los  modos  de  evangelización  y de  las  culturas; 
en  casi  todas  partes  son  importantes  el  ciclo  de  Carnavales-Semana 
Santa  y el  ciclo  de  Navidad-Epifanía.  También  la  gente  da  impor- 
tancia a lo  itinerante:  las  procesiones  y peregrinaciones.  Los  sectores 
populares  a veces  participan  en  festejos  del  ciclo  civil:  ceremonias 
patrióticas,  festivales  de  la  sociedad  moderna.  Lo  que  ha  tenido 
mayor  importancia  (y  hoy  está  siendo  modificado  y pasa  por  una 
crisis)  es  festejar  imágenes  del  culto  católico.  Nos  detenemos  en  lo 
último. 

En  nuestro  continente,  el  calendario  de  los  santos  marca  el 
ciclo  de  las  fiestas  locales  y regionales  Ellas  son  bellas  explosiones 
de  alegría  y devoción  cristiana,  se  reúnen  familias  y amistades, 
interactúan  los  estratos  sociales  y las  culturas.  La  cooperación  y la 
reciprocidad  sostienen  la  fiesta  tradicional:  "mutiráo"  en  Brasil, 
"ayni"  en  el  mundo  andino,  "tequio"  en  zonas  de  México.  Esta 
reciprocidad  adquiere  nuevas  formas  en  los  festejos  urbanos.  En 
algunos  lugares  la  fiesta  religiosa  es  reemplazada  por  espectáculos 
folklóricos  y eventos  comerciales.  También  se  dan  conflictos;  por 
ejemplo,  autoridades  civiles  y eclesiásticas  alteran  los  modos  po- 
pulares de  celebrar  las  fiestas  religiosas  (como  el  caso  de  Santo 
Domingo  en  Managua,  o el  del  Señor  de  los  Milagros  en  Lima,  o de 
protectores  de  la  negritud  en  Brasil:  Benedito,  la  Virgen  del  Rosario). 
Se  ven  pues,  por  una  parte,  la  creatividad  y libertad  del  mundo 
popular,  y por  otra  parte,  mecanismos  de  intervención  desde 
arriba. 

En  las  fiestas  de  santos  sobresalen  el  arte,  el  proceso  social,  la 
mística.  Me  explico. 

El  universo  festivo  es  muy  fecundo  con  respecto  al  arte.  Me 
refiero  a la  música,  la  danza,  los  fuegos  artificiales,  los  juegos,  los 
adornos  públicos,  la  vestimenta,  el  teatro,  la  comida  festiva,  el  arte 
en  el  culto  popular  y en  la  liturgia  oficial.  Hay  mucha  riqueza 
comunicacional,  estética,  simbólica.  Personas  y agrupaciones  que 


Para  una  visión  panorámica:  M.  Marzal,  Sincretismo  iberoamericano.  Lima, 
Universidad  Católica,  1985,  págs.  22-25, 32s.,  43-45, 59-64, 76-85, 179-188;  para  fiestas 
específicas:  1.  Pinedo,  Religiosidad  popular.  Bilbao,  Mensajero,  1977  (el  caso  de  Santo 
Domingo  en  Managua);  J.  Ocampo,  Las  fiestas  y el  folclor  en  Colombia.  Bogotá,  El 
Ancora,  1985;  A.  Miranda,  Historia  popular  de  la  Virgen  del  Valle.  Buenos  Aires, 
Guadalupe,  1988;  V.  Campana,  Fiesta  y poder  (Riobamba).  Quito,  Abya  Yala,  1991;  F. 
Damen,  La  fiesta  de  la  Pasión  en  Obrajes.  Quito,  Abya  Yala,  1996;  en  el  Perú,  mi 
manuscrito  La  fiesta:  símbolo  de  libertad  (1998);  y obras  ya  citadas  en  la  nota  5. 
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sobrellevan  cargas  pesadas  en  la  vida  cotidiana,  en  la  celebración 
pasan  a ser  libres;  esto  se  expresa  en  gran  parte  mediante  el  arte 
festivo.  Así  ocurre  en  zonas  mestizas  y donde  existe  una  relativa 
autonomía  de  los  centros  de  poder,  en  barrios  donde  hay  una 
riquísima  innovación  cultural,  en  zonas  campesinas  y en  mundos 
indígenas,  en  poblados  provincianos  llenos  de  colores  y de 
dignidad.  Por  ejemplo:  el  "pase  del  Niño"  en  la  serranía  ecuatoriana, 
las  "folias"  en  zonas  del  Brasil,  las  "posadas"  mexicanas,  los 
"pesebres"  en  todo  el  continente.  A veces  se  da  una  aguda  pugna 
entre  la  mercancía  folclórica  y el  arte  genuino. 

Los  procesos  sociales  afectan  el  conjunto  y cada  detalle  del 
festejo  ritual  (¡es  pues  imposible  segregar  lo  religioso  de  lo  profano!). 
Se  ha  estudiado  mucho  la  organización  (grupos  y líderes  festivos) 
y los  participantes  en  cada  proceso  social  En  ocasiones  ejercen 
un  poder  al  servicio  de  la  comunidad;  en  ocasiones  son  grupos 
hegemónicos.  En  el  sur-andino,  M.  Marzal  ve  los  "cargos"  como 
estructuras  de  prestigio,  nivelación  económica,  integración  en  la 
comunidad.  Según  estudios  de  W.  Smithy  R.  Falla  en  Mesoamérica, 
la  responsabilidad  festiva  va  de  la  mano  con  el  control  económico 
y político,  en  especial  por  parte  de  ladinos-mestizos,  nuevos  em- 
presarios, hacendados.  En  Ecuador,  M.  Rueda  anota  la  reproduc- 
ción del  orden  vigente  en  cuanto  a edad,  sexo,  clase,  y el  apro- 
vechamiento capitalista  de  bienes  existentes  en  áreas  marginadas. 
En  Brasil,  C.  Brandao  examina  la  violencia,  la  integración,  la  co- 
municación, manifestadas  por  los  ritos  festivos.  Estas  diversas 
lecturas  concuerdan  en  que  lo  festivo  se  articula  con  los  demás 
factores  sociales. 

En  cuanto  a la  identidad  socio-cultural,  en  muchos  ambientes 
urbanos  la  fiesta  es  un  espacio  humanizador.  Cobijados  por  un 
santo /a,  la  muchedumbre  de  acongojados  redescubren  el  gozo  de 
vivir  y proyectarse  hacia  el  porvenir.  Para  eso  se  organizan  durante 
el  festejo  y más  allá  de  él.  En  otros  casos,  se  evidencia  la  alienación 
social;  por  ejemplo,  la  fiesta  religiosa  en  Zacualpán  muestra  una 
unidad  ficticia,  ya  que  oculta  el  orden  englobante  que  extrae  los 
recursos  económicos  de  esa  localidad  Otras  alienaciones  son  la 
diversión  domesticadora,  al  igual  que  los  rituales  que  sustentan  el 
individualismo. 

También  sobresale  la  mística  gozosa.  Es  una  espiritualidad 
muy  concreta;  fortalecidos  anímicamente  por  la  fiesta,  la  gente 


Recojo  elementos  deM. Marzal,  El  mundo  religioso  de  Urcas.  Cusco, IP  A,  1971, págs. 
176-181;  W.  Smith,  El  sistema  de  fiestas  y el  cambio  económico.  México  D.  F.,  FCE,  1981, 
págs.  47ss.;  R.  Falla,  Esa  muerte  que  nos  hace  vivir.  San  Salvador,  UCA  Editores,  1984, 
págs.  99-101;  M.  V.  Rueda,  obra  citada,  págs.  65,  342;  C.  Brandao,  Sacerdotes...,  obra 
citada,  págs.  115-122,  182-196. 

Es  la  perspectiva  de  G.  Neira,  "Tiene  la  religión  una  función  alienadora?",  en 
Christus  No.  476  (1975),  págs.  12-23. 
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retoma  su  actividad  económica  y política,  el  arte,  las  relaciones 
sociales.  A la  vez  se  trata  de  una  mística  transcendental,  porque 
surge  de  la  relación  con  lo  sagrado  y con  Dios.  Cuando  el  portador 
de  esta  mística  es  un  pueblo  golpeado  y quebrado,  el  hecho  de 
hacer  su  fiesta  le  levanta  la  frente  y le  alegra  el  corazón.  Así,  la 
mística  impugna  el  orden  social.  Por  eso  cuerpos  frágiles  y 
desnutridos  danzan  con  tanto  vigor.  La  oración  contiene  súplica  y 
acción  de  gracias.  Las  procesiones  muestran  la  cohesión  del  pueblo, 
en  medio  de  una  sociedad  desgarrada.  La  gente  participa  en  la 
vida  sacramental  de  la  Iglesia,  y le  añade  sus  propios  rituales.  Se 
contemplan  el  amor  de  Dios  y la  belleza  en  todo  el  medio  ambiente. 
Puede  decirse,  teológicamente,  que  al  vivir  el  paso  de  condiciones 
menos  a más  humanas  se  siente  la  presencia  del  Cristo  Pascual.  Al 
compartir  de  manera  generosa  los  bienes  materiales,  al  orar  jun- 
tos, al  expresar  gozo  y esperanza,  la  fiesta  llega  a ser  una  instancia 
de  Salvación. 

Ahora  bien,  éste  y los  demás  ciclos  festivos  tienen  que  ser 
evaluados  en  todas  sus  dimensiones.  La  evaluación  es  hecha  a 
partir  del  sentido  común  y la  sabiduría  de  la  gente,  con  las  ciencias 
humanas,  y con  la  reflexión  teológica.  Quienes  participan  ven  lo 
que  "debe  ser"  y lo  que  "no  debe  ser";  esto  es,  la  gente  tiene  sus 
criterios  acerca  de  lo  que  vale  y lo  que  no  vale  en  sus  fiestas.  A ello 
se  añade  un  aporte  científico  y crítico.  Cabe  sopesar  el  significado 
del  festejo  ritual  dentro  del  proceso  histórico,  y también  examinar 
cada  elemento.  De  esta  forma  uno  ve  cuál  rito  dignifica  y ahonda 
la  fe,  y cuál  rito  es  una  máscara  alienante. 

Además,  cabe  una  mirada  teológica:  ¿qué  sentido  pascual 
tiene  la  praxis  concreta  de  la  celebración?  ¿Se  supera  la  deshu- 
manización que  tanto  afecta  al  pobre  y a cada  persona?  ¿Se  anticipa 
la  felicidad  del  Reino?  Por  mi  parte  soy  uno  de  muchos  testigos  de 
cómo  comunidades  empobrecidas  y desunidas  logran,  por  medio 
de  algunas  instancias  festivas,  fortalecer  una  alegría  liberadora. 
Por  lo  tanto,  al  discernir  lo  festivo,  partimos  del  sentido  de  fe  del 
pueblo  y retomamos  la  mirada  científica.  Puede  decirse  que  unas 
pautas  de  dominación  se  correlacionan  con  prácticas  idolátricas;  el 
atropello  de  un  ser  humano  contra  otro  es  asimismo  una  ruptura 
con  Dios;  en  algunas  ocasiones,  el  pecado  se  concretiza  en  es- 
tructuras y acciones  festivas.  Por  otra  parte,  la  reciprocidad  cul- 
tivada en  la  fiesta,  y sobre  todo  la  alegría  de  la  fe,  constituyen 
dones  del  Espíritu  de  Dios.  De  modo  especial  me  impactan  los 
siguientes  puntos:  la  comida  fraternal,  que  tiene  rasgos  de  un 
sacramental  eucarístico;  la  belleza  en  las  formas  festivas,  que 
apuntan  a la  gloria  de  Dios;  la  oración  hacia  Dios,  que  levanta  al 
abatido  y marginado.  Estos  y otros  aspectos  de  la  vivencia  festiva 
ofrecen  grandes  luces  teológicas. 
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3.  Movilización  simbólica 


Las  personas  y los  grupos  sumidos  en  la  rutina  de  la  poster- 
gación social  y la  desintegración  personal,  a través  de  varios  tipos 
de  ritos  itinerantes,  muestran  su  voluntad  de  ser  libres.  Me  refiero 
a peregrinaciones,  marchas  (con  motivación  espiritual)  en  favor 
de  la  paz  y la  justicia,  procesiones  con  imágenes,  danzas  realizadas 
en  fiestas  de  carácter  religioso,  y otras  manifestaciones  "itinerantes" 
Ellas  simbolizan  la  movilización  del  pueblo  en  pos  de  la  vida; 
dicho  significado  depende  de  las  circunstancias  en  cada  zona  y de 
las  motivaciones  y praxis  de  la  gente.  ¿En  qué  medida  las  movi- 
lizaciones fortalecen  la  identidad  y acción  creyente  de  quienes 
participan  en  ellas?  ¿En  qué  medida  son  paliativos,  con  los  que 
uno  aguanta  la  infelicidad?  En  términos  teológicos,  ¿son  signos  de 
la  fe  pascual  y de  la  acogida  del  Reino  de  Dios  ? 


3.1.  Caminar  a la  salvación 

Cada  persona  — que  desarrolla  una  expresión  de  fe  itinerante — 
la  explica  a su  manera.  Un  denominador  común  en  estos 
testimonios,  y sobre  todo  el  sentido  de  la  práctica  misma,  es  la 
búsqueda  de  salvación.  Es  un  caminar  corporal,  social,  espiritual. 
Se  camina  hacia  lugares  y momentos  de  plenitud.  El  peregrino 
acude  al  santuario  urbano  con  un  ritmo  generalmente  mensual  (y 
a veces  semanal);  a los  santuarios  de  tipo  regional  y nacional  la 
peregrinación  suele  ser  una  vez  al  año. 

Son  acontecimientos  con  muchas  facetas.  Aunque  algunos 
van  de  modo  individual,  la  experiencia  con  los  demás  les  hace 
sentirse  comunidad  creyente;  los  grupos  de  carácter  familiar,  o de 
vecindario,  o de  asociados  en  un  trabajo,  estrechan  sus  relaciones; 
la  multitud  (que  hace  una  marcha,  procesión,  peregrinación)  no  es 
una  masa  anónima,  es  un  pueblo  dinámico. 

En  el  caso  de  los  santuarios,  existe  una  secuencia  de  fondo: 
ante  una  necesidad  básica  o una  crisis,  se  toma  una  decisión 
(promesa,  voto,  manda),  se  hace  el  viaje  de  ida  al  santuario  donde 


Unas  reflexiones  sobre  procesiones  y peregrinaciones:  R.  Azzi,  O catolicismo 
popular  no  Brasil.  Petrópolis,  Vozes,  1978,  págs.  51-88,  134-152;  V.  Elizondo,  "La 
Virgen  de  Guadalupe  como  símbolo  cultural  del  poder  de  los  impotentes",  en 
Concilium  No.  122  (1977),  págs.  147-160;  M.  Sallnow,  "La  peregrinación  andina",  en 
Allpanchis  No.  7 (1974),  págs.  101-142,  y PiZ^nwso/f/ic  Andes.  Washington,  Smithsonian, 
1987;  Juan  van  Kessel,  Lucero  del  desierto.  Mística  popular  y movimiento  social.  Iquique, 
GIREN,  1987;  Luis  Luján,  Semana  Santa  Tradicional  en  Guatemala.  Guatemala, 
Serviprensa,  1982;  Carlos  Flores,  "La  procesión  en  la  religiosidad  popular  andino- 
quechua",  en  VV.  AA.,  Santuarios.  Bogotá,  CELAM,  1989,  págs.  393-396;  Marcelo 
Barros,  A festa  dos  pequeños.  Romarias  da  térra  no  Brasil.  Sao  Patio,  Paulus,  1996. 
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hay  una  bella  vivencia  totalizante,  y se  regresa  al  lugar  de  origen 
con  un  renovado  deseo  de  vivir.  Los  principales  centros  de  culto 
están  dedicados  a Cristo  y a María.  Desde  mediados  del  siglo 
actual  han  crecido  las  concentraciones  en  tomo  a figuras  ca- 
nonizadas por  la  población:  el  médico  Hernández  en  Caracas, 
Sarita  Colonia  en  Lima,  el  padre  Cicero  en  Ceará,  etc.  En  Brasil, 
muchos  santuarios  fueron  iniciados  por  personas  laicas;  han 
proliferado  en  los  siglos  XVII  y XVIII  con  la  expansión  de  la 
economía  colonial,  y hoy  son  funcionales  al  orden  capitalista.  En 
las  regiones  del  continente  donde  existe  una  relativa  autonomía 
cultural,  se  combinan  tipos  de  expresión  religiosa:  en  el  río  Tombe 
en  Haití,  la  divinidad  Dambellah  es  venerada  junto  con  la  Virgen 
del  Carmelo;  en  Qoyllur  Rit'i  en  Cusco,  la  roca  y el  cerro  sagrado 
se  amalgama  con  Cristo.  A nivel  continental  sobresale  Tepeyac- 
Guadalupe  en  México,  con  sus  vetas  indígena  y mestiza,  su  coop- 
tación por  los  poderes  y a la  vez  su  fuerza  contestataria.  Muchos 
santuarios  proveen  recursos  al  mundo  eclesiástico  y a con- 
gregaciones religiosas,  absorbiendo  los  recursos  excedentes  de 
una  multitud  pobre.  Una  buena  excepción  es  San  Cayetano  en 
Buenos  Aires,  que  a partir  de  1970  distribuye  a los  pobres  toneladas 
de  víveres,  ropa  y otros  bienes,  con  el  lema  "agradezca  a San 
Cayetano,  ayudando  a un  hermano".  En  términos  espirituales,  en 
un  centro  de  peregrinación  muchas  personas  replantean  y ahondan 
su  vida  cristiana. 

Además  de  los  centros  grandes,  existe  una  infinidad  de  capillas, 
oratorios,  grutas,  minúsculos  lugares  de  culto  y oración.  Han  sido 
creados  espontáneamente  por  sus  devotos,  y son  administrados 
por  un  grupo  de  base,  por  gente  hunnilde.  En  estos  espacios  de 
renovación  espiritual  suele  haber  la  secuencia  ya  anotada:  desde 
una  necesidad  sentida  a la  recepción  de  una  bendición  divina. 
Además,  en  muchísimos  hogares  y centros  de  trabajo  hay  una 
especie  de  altar  o centro  de  culto;  estos  mini -santuarios  son  lugares 
de  experiencia  de  Dios  y focos  desde  los  cuales  se  transmite  la  fe  a 
muchas  personas. 

Por  otra  parte,  tenemos  las  procesiones.  Se  trata  de  una  liturgia 
laical.  Aunque  el  laicado  ha  estado  bajo  severo  control  (a  partir  de 
la  cristiandad  colonial),  ha  desplegado  actividades  propias.  Dentro 
del  templo,  el  sacerdote  y sus  colaboradores  lo  supervisan  todo;  en 
las  calles,  las  plazas  y los  descampados  (por  donde  va  la  procesión), 
la  gente  laica  participa  y está  a cargo  de  todo.  En  la  procesión 
suelen  haber  formas  artísticas  y expresiones  de  fe  propias  de  cada 
región.  Se  manifiesta  cohesión  y también  diferenciación  social  y 
religiosa.  A veces  existe  discriminación:  personas  pudientes  cargan 
la  imagen,  mientras  los  demás  observan.  Hay  varios  tipos  de 
procesiones:  la  penitencial,  en  especial  durante  Semana  Santa, 
donde  muchos  viven  la  reconciliación  y la  pascua  de  Cristo;  la  de 
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carácter  festivo,  en  que  se  suplica,  da  gracias,  y se  forja  comunidad 
en  tomo  a una  imagen  sagrada;  la  de  rogativa  ante  una  crisis 
natural  o social,  donde  la  sociedad  busca  refugio  y alivio.  También 
hay  procesiones  de  carácter  gremial,  vecinal,  generacional:  grupos 
de  trabajadores  con  su  patrono /a,  la  conmemoración  en  un  barrio 
urbano,  marchas  juveniles  con  lemas  religiosos. 

Menciono  un  caso  magnífico.  En  Lima  y otras  ciudades  pe- 
ruanas, millones  acompañan  al  Señor  de  los  Milagros  desde  18  al 
28  de  octubre  de  cada  año.  Esta  procesión  ha  evolucionado,  desde 
sus  orígenes  por  esclavos  negros  durante  la  colonia,  hasta  su 
actual  configuración  plurisocial  y símbolo  del  ser  peruano.  La 
pesada  anda  es  cargada  por  bien  organizadas  cuadrillas.  Es  una 
inolvidable  experiencia  penitencial  (la  procesión  es  instancia  de 
perdón  del  pecado),  de  asociación  y de  identidad  creyente.  En  un 
contexto  global  desgarrador,  la  procesión  establece  unión  y expresa 
ternura.  Así  se  expresa  el  pueblo  de  Dios,  rogando  por  favores 
concretos  y confiando  siempre  en  su  Señor  de  la  Vida. 

Otro  caso  notable  es  la  peregrinación  de  la  tierra  ("romaria  da 
térra")  hecha  periódicamente  en  el  Brasil,  la  cual  ha  sido  comentada 
con  gran  sensibilidad  por  Marcelo  Barros.  La  devoción  cristiana  se 
articula  con  las  reivindicaciones  y los  sueños  socio-políticos.  En 
Paraná,  esta  forma  de  liturgia  ha  tenido  el  lema  "pequeños  unidos, 
ciudadanos  de  la  tierra  y del  Reino".  Se  llevan  a cabo  vibrantes 
celebraciones  de  la  Palabra  y eucaristías,  con  gran  creatividad  y 
participación  de  las  comunidades  de  base.  Es  notable  como  formas 
de  religiosidad  tradicional  son  reorientadas  hacia  el  conjunto  de 
las  aspiraciones  del  pueblo  de  hoy. 

En  estos  tipos  de  movilización  religiosa  y festiva  existen 
ambivalencias.  Estoy  subrayando  sus  componentes  humanizadores 
y teológicos.  Conjugan  lo  personal  con  lo  comunitario  y lo  plu- 
risocial. Tienen  un  rico  lenguaje  corporal,  sensible,  artístico,  es- 
piritual, que  expresa  el  paso  pascual  de  lo  menos  a lo  más  humano. 
Simbólicamente  se  dice:  somos  un  pueblo  sufriente,  y es  Dios 
quien  nos  salva.  Hay  casos  de  movilización  utópica  en  favor  de  la 
vida:  peregrinación  por  la  tierra,  marcha  de  juventudes  hacia 
santuarios,  vía  crucis  por  las  calles  de  la  ciudad  y del  barrio 
clamando  por  justicia  y salvación,  procesiones  con  lemas  de  los 
derechos  humanos,  marchas  en  memoria  de  personas  mártires  en 
América  Latina. 

Las  aspiraciones  son  muy  concretas:  obtener  trabajo,  la  curación 
de  un  familiar  enfermo,  expiar  la  maldad,  ser  perdonado  por  Dios, 
superar  dramas  familiares  y personales,  reconstruir  la  identidad 
colectiva,  renovar  la  comunión  con  Dios  y el  prójimo.  No  suele  ser 
algo  pragmático,  ni  mera  costumbre.  Hay  honda  fe  y solidaridad. 
Estas  prácticas,  en  cierto  sentido,  expresan  el  discipulado  cristiano 
y el  itinerario  hacia  el  Reino  de  Dios.  Son  formas  por  las  que  hoy  el 
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pueblo  está  en  el  "camino"  (atestiguado  en  los  Hechos  de  los 
Apóstoles).  Al  peregrinar,  hacer  procesiones,  marchas  de  fe,  la 
gente  rechaza  los  males  de  cada  día,  busca  ser  regenerada  y 
salvada,  y reinsertarse  en  el  mundo  de  cada  día  con  nuevas 
esperanzas  y responsabilidades.  Tenemos  pues  contenidos  pas- 
cuales. Por  otra  parte,  a veces  existen  afán  de  prestigio,  auto- 
engrandecimiento,  hipocresía,  reducción  a gestos  más  o menos 
mágicos,  desconexión  con  las  responsabilidades  históricas,  evasión. 
Cada  forma  concreta  de  fe  tiene  que  ser  evaluada. 


3.2.  Danzar  la  fe  cristiana 

En  muchas  fiestas  latinoamericanas,  la  danza  de  carácter 
religioso  constituye  un  símbolo  primordial.  Me  refiero  a la  "folia" 
y danza  afro-brasileña,  los  conjuntos  de  baile  en  todo  el  mundo 
andino,  desde  el  sur  colombiano  hasta  el  norte  chileno,  y los  bailes 
en  zonas  autóctonas  y mestizas  mesoamericanas  y caribeñas.  La 
danza  expresa  arte,  afectividad,  organización,  fe,  mística  disci- 
plinada y liberadora.  Se  trata  pues  de  una  densa  simbología.  Las 
asociaciones  de  personas  que  bailan  tienen  muchas  motivaciones: 
divertirse,  comunicar  su  arte,  competir  con  otros  grupos,  mostrar 
devoción  cristiana.  En  muchos  lugares,  la  danza  es  una  ofrenda  a 
Dios  a través  de  una  imagen.  Algunas  de  estas  asociaciones  se 
elitizan  y segregan  de  la  muchedumbre;  por  otra  parte,  en  zonas 
andinas  crece  (y  no  disminuye)  la  participación  de  la  juventud 
mestiza  en  estas  danzas  religiosas. 

Cabe  hacer  memoria  de  oleadas  de  represión.  La  danza  religiosa 
ha  sido  agredida:  la  Colonia  la  calificó  como  idolatría  e inmoralidad; 
la  época  moderna  la  juzga  como  mero  folclor,  como  primitivismo. 
Hoy  constatamos  un  proceso  que  parece  irreversible:  lo  social  es 
segregado  del  ritual  religioso.  Es  decir,  por  un  lado  están  el  baile  y 
la  diversión  profana  (marcada  por  la  música  estadounidense),  y 
por  otro  lado  tenemos  la  liturgia  en  el  templo,  la  procesión,  las 
devociones  privadas.  Sin  embargo,  la  danza  genuina  sobrevive  y 
se  afianza  en  algunas  zonas  del  continente,  sobre  todo  donde  hay 
una  cultura  y organización  local  en  zonas  urbanas  y rurales. 

La  danza  más  contagiosa  ocurre  en  los  ámbitos  sincréticos:  los 
carnavales,  los  conmovedores  cultos  afro-americanos,  las  fiestas 
en  los  espacios  urbanos  marginales.  Son  hechos  que,  a los  ojos  de 
muchos  de  sus  protagonistas,  tienen  un  sentido  religioso,  pero  a 
juicio  de  muchos  observadores  externos  se  trataría  sólo  de  folclor. 
En  cuanto  al  carnaval  — con  muchas  modalidades  en  el 
continente — , es  caricaturizado  como  exceso  y sensualidad,  no 
obstante  la  vivencia  popular  es  de  una  alegría  democrática,  con 
rasgos  contestatarios  hacia  el  orden  social  vigente.  Como  anota  R. 
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da  Matta,  el  carnaval  (a  diferencia  de  otros  tipos  de  ceremonias) 
no  tiene  propietario  y es  la  fiesta  de  los  oprimidos  Junto  con 
apreciar  la  jovialidad  y sana  sensualidad  de  la  danza,  cabe 
cuestionar  los  sustitutos  modernos.  Me  refiero  al  baile-espectáculo, 
en  que  la  población  es  mera  consumidora  de  productos  culturales 
enajenantes.  Otra  problemática  es  la  apropiación  de  esta  actividad 
por  una  minoría  social. 

La  mayor  parte  de  la  danza  religiosa  ocurre  durante  las  fiestas 
de  santos /as  y en  las  peregrinaciones  a los  santuarios.  Allí,  las 
asociaciones  — cada  una  con  una  férrea  organización,  mística  y 
secuencia  de  actividades — ofrecen  una  liturgia  pública  (que  suele 
tener  mayor  peso  que  los  ritos  eclesiásticos).  El  ciclo  litúrgico,  en 
manos  del  clero,  carece  de  danzas,  con  la  excepción  de  lugares 
donde  se  danza  en  Navidad  (por  ejemplo,  danzas  de  "pastorcitos" 
y de  "negritos"  en  la  serranía  y costa  peruanas),  en  Epifanía 
(particularmente  en  Brasil),  y en  Pascua  (en  algunas  zonas  andinas). 
Esta  costumbre  es  atribuida,  en  algunos  lugares,  a los  seres  sa- 
grados. Por  ejemplo,  en  Brasil,  San  Benedito  enseñó  a la  comu- 
nidad negra  la  danza  de  la  congada;  San  Gonzalo  hizo  bailar  por 
una  noche  a las  prostitutas  para  que  al  día  siguiente  no  fueran 
arrastradas  al  vicio;  y el  Niño  Jesús  agradeció  a los  Reyes  en- 
señándoles la  "folia"  de  Epifanía  y dibujándoles  sus  instrumentos 
musicales. 

Evaluando  estas  manifestaciones  con  un  sentido  creyente, 
vemos  que  representan  la  gozosa  fe  de  la  multitud  cristiana.  Para 
ella  no  se  trata  de  pasatiempos  y diversiones  evasivas;  más  bien 
son  modos  de  expresar  la  fe  en  Dios  vivida  de  manera  comunitaria. 
Si  empleamos  un  lenguaje  bíblico,  la  danza  tiene  un  sentido  de 
"vivir  en  el  Espíritu",  dada  su  consistencia  espiritual  y comunitaria; 
también  de  modo  implícito  se  vive  la  resurrección.  Estas  facetas 
creyentes,  en  la  danza  del  pueblo,  merecen  afianzarse.  Hoy  abundan 
los  llamados  sustitutos  seculares.  Ante  esta  situación,  corresponde 
a las  asociaciones  de  creyentes  recrear  su  danza  religiosa  como 
una  instancia  de  arte  y fe,  de  identidad  y dinamismo  histórico. 
Esto  es  particularmente  cierto  en  medios  urbanos  y juveniles.  Para 
ello  cuentan  con  tradiciones  de  siglos,  y con  la  capacidad  actual  de 
generar  formas  simbólicas. 

Recapitulo  estas  anotaciones.  La  peregrinación,  la  danza  y 
otras  expresiones  itinerantes,  potencian  la  comunicación  entre  los 


Dice  R.  da  Matta,  "no  Brasil,  todas  as  situacóes  sodas  tem  algum  dono'",  pero  el 
Carnaval  es  "una  festa  sem  dono  e primordialmente  urna  festa  dos  destituidos  e dos 
dominados",  obra  citada,  pág.  94.  En  Perú,  el  carnaval  expresa  cohesión  social  y 
desfogue  emocioiral,  en  una  época  de  inicio  de  la  cosecha  en  el  mimdo  rural  y de 
vacaciones  en  el  mundo  urbano;  hay  mucho  intercambio  fcuniliar  y social,  y sátira 
hada  los  que  tienen  más  poder  económico  y político,  ver  J.  J.  García  M.,  Las  fiestas  de 
Carnaval  y las  relaciones  de  intercambio.  Ayacucho,  UNSCH,  1982. 
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creyentes  y los  seres  transcendentes.  Se  ritualizan  las  identidades 
y los  proyectos  de  vida  de  gente  mayormente  pobre.  Esta,  y no  la 
gente  acomodada,  es  quien  se  moviliza,  crea  muchas  formas  sim- 
bólicas, expresa  el  poder  de  los  postergados.  En  términos  es- 
paciales, es  significativo  que  los  pobres  ocupan  y hacen  suyas  las 
plazas  y otros  ámbitos  de  poder.  Sin  embargo,  en  algunas  cir- 
cunstancias, la  gente  común  sufre  marginación:  unos  pocos  se 
hacen  dueños  de  todo  el  ritual,  sólo  los  varones  son  protagonistas, 
la  juventud  no  es  tomada  en  cuenta.  En  cada  uno  de  los  ciclos 
festivos  constatamos  la  tensión  entre  factores  de  vida  y fuerzas 
deshumanizantes,  con  sus  correspondientes  símbolos. 

Existen  pues  conflictos  simbólicos.  Los  sectores  dominantes 
tienen  abundantes  rituales;  económicos  (ferias  industriales, 
agrícolas,  de  la  informática),  militares,  patrióticos,  civiles,  políticos, 
artísticos  (folclor  mercantilizado,  ídolos  de  música  foránea),  reli- 
giosos (que  excluyen  el  arte  y la  espiritualidad  del  pueblo  pobre). 
En  estas  instancias  controladas  por  las  minorías,  símbolos  que 
pertenecen  a ellas  son  presentados  como  si  beneficiaran  a todos 
(esto  caracteriza  la  publicidad  comercial  y la  propaganda  política). 
Un  caso  patético  es  el  de  las  ceremonias  militares,  auto-definidas 
en  términos  de  la  seguridad  nacional,  pero  cuyo  trasfondo  es  el 
armamentismo  y su  idolatría.  Más  patético  aún  es  que  sectores  del 
pueblo  acuden  con  entusiasmo  a estos  rituales  económicos,  ar- 
tísticos, militares. 

Por  otro  lado,  existen  formas  simbólicas  armoniosas  y no 
discriminatorias,  muchas  de  las  cuales  son  cultivadas  por  la  po- 
blación cristiana.  Por  ejemplo;  aniversarios  de  un  logro  del  pueblo, 
en  el  vecindario,  el  centro  de  trabajo;  una  instancia  de  reafírmación 
cultural,  la  inauguración  de  una  obra  de  bien  común.  Igualmente 
hay  ceremonias  de  paz  y no-violencia  activa;  protestas  ante  la 
violación  de  los  derechos  humanos;  marchas  de  sacrificio;  ayunos 
por  una  causa  justa;  campañas  por  un  derecho  a la  vida;  eventos 
organizados  por  mujeres,  por  la  juventud,  por  sectores  indígenas 
y por  comunidades  negras.  Con  mucha  mística,  grupos  del  pueblo 
generan  sus  símbolos  de  solidaridad  y justicia.  En  nuestra  sociedad 
autoritaria  y marginalizadora,  estos  símbolos  constituyen  una 
gran  expresión  de  libertad.  Al  respecto  puede  hacerse  una  lectura 
desde  la  fe;  salen  a la  luz  hondas  vetas  sacramentales. 


4.  Renovación  sacramental 

La  población  pobre  goza  de  una  rica  herencia  y creatividad  de 
carácter  sacramental;  me  refiero  a los  ritos  llevados  a cabo  según 
sus  necesidades  y anhelos  personales,  comunitarios,  espirituales. 
Además,  bastantes  creyentes  participan  fielmente  en  la  vida  sacra- 
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mental  (oficial)  que  está  a su  alcance.  Las  personas  bautizadas 
tienen  un  mayor  o menor  grado  de  práctica  creyente.  En  la  vida 
matrimonial  hay  todo  tipo  de  situaciones;  en  comparación  con  las 
élites,  en  la  familia  pobre  hay  solidez  y capacidad  de  perdón; 
también  existe  violencia  física.  Cuando  participan  en  la  eucaristía, 
lo  hacen  con  apertura  a Dios,  sin  fariseísmo.  En  general,  la  gente 
prioriza  aquellos  ritos  de  la  institución  eclesial  que  corresponden  a 
hitos  del  ciclo  humano  (nacer,  casarse,  morir),  y que  sintonizan 
con  la  reciprocidad  en  el  seno  del  pueblo  (relación  de  compadrazgo 
y comadrazgo). 


4.1.  Señales  festivas 

Lo  dicho  sobre  el  rito  y la  celebración  puede  ser  releído  en 
clave  sacramental  Es  una  sacramentalidad  cotidiana  y festiva, 
que  impregna  toda  la  existencia.  Al  trabajar  se  invoca  a un  ser 
sagrado.  Al  viajar  se  hace  la  señal  de  la  cruz.  En  los  ejes  de  la 
convivencia  familiar  hay  momentos  orantes  y festivos.  Algo  simi- 
lar ocurre  en  las  formas  de  encarar  la  enfermedad,  la  crisis  social, 
el  deporte,  la  angustia  de  cada  día,  la  lucha  por  condiciones  más 
humanas,  las  tareas  profesionales,  los  cargos  políticos,  el  compartir 
la  comida  en  momentos  especiales.  En  estas  instancias  hay  gestos, 
palabras,  símbolos  humanos,  que  tienen  dimensiones  sacra- 
mentales. La  otra  cara  de  la  moneda  es  que  sectores  del  pueblo  van 
asumiendo  otro  tipo  de  ceremonias:  leer  y comentar  el  horóscopo 
como  indicador  del  quehacer  cotidiano,  usar  amuletos  modernos, 
realizar  ritos  seculares  en  el  ámbito  familiar  y laboral.  Esto,  ¿tiene 
sentido  sacramental,  o se  trata  de  superstición?  Parece  ser  su- 
perstición. 

Ahora  bien,  los  abundantes  ritos  católicos  son  frutos  de  una 
tradición  comunitaria  y eclesial.  Tenemos  signos  universales:  el 
agua  bendita,  la  procesión,  la  peregrinación,  la  cruz,  la  estampa,  la 


Existen  buenos  aportes  teológicos:  R.  Vidales,  "Sacramentos  y religiosidad 
popular",  en  Seruir  X/52  (1974),  págs.  355-378;  A.  Botero,  "Liturgia  y religiosidad 
popular",  en  Documentación  CELAM 1/3  (1976),  págs.  59-85;  R.  Falla,  "El  bautismo 
en  la  religiosidad  popular",  en  Christus  AS  / SiS  (1980),  págs.  25-31;  A.  González  D., 
"Hacia  ima  recuperación  y recreación  de  los  signos  vivos  populares  para  nuestras 
celebraciones",  enMedellín  Vll/27  (1981),  págs.  353-368;  G.  Lutz,  "Relatório  de  um 
encontró  sobre  religiosidade  popular",  en  SEDOC  14/143  (1981),  págs.  79-86;  L. 
Boff,  Los  sacramentos  de  la  vida.  Santander,  Sal  Terrae,  1985;  Comisión  Episcopal  de 
Evangeüzación  y Catequesis  (México),  Guía  pastoral  para  la  catcquesis  de  México. 
México  D.  F.,  1992,  págs.  83-93  (catequesis,  religiosidad  popular,  liturgia);  V. 
Codina,  "Os  sacramentáis,  sacramentos  dos  pobres"  en  su  O credo  dos  pobres.  Sao 
Paulo,  Paulinas,  1997,  págs.  13-32.  Son  diversos  enfoques,  no  obstante  todos  ven  con 
realismo  la  sacramentalidad  presente  en  el  pueblo. 
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medalla,  el  uso  de  la  Biblia,  la  imagen  de  un  santo /a,  la  vela,  la 
comida  ritual,  la  danza  religiosa,  el  canto,  la  música,  etc.  Con  los 
criterios  de  la  ciencia,  uno  puede  decir  que  esos  son  meros  objetos 
materiales  y acciones  culturales.  La  perspectiva  creyente  dice  que 
son  "sacramentales".  La  legislación  de  la  Iglesia  explica  los  sacra- 
mentales como  signos  sagrados  que  en  cierto  modo  imitan  los 
sacramentos,  signos  que  obtienen  por  intercesión  de  la  Iglesia 
efectos  principalmente  espirituales  (Código  de  Derecho  Canónico, 
No.  1166).  Los  ritos  antes  nombrados,  ¿son  o no  son,  en  sentido 
estricto,  unos  sacramentales?  Esta  cuestión  merece  más  reflexión  y 
discernimiento  eclesial,  aunque  tomando  en  cuenta  que  para 
sectores  del  pueblo  se  trata  de  importantes  vivencias  sacramentes. 

Este  factor  subjetivo  y concreto  tiene  sus  trasfondos.  Se  trata 
de  las  grandes  tradiciones  socio-culturales  y espirituales  de  nuestro 
continente:  autóctonas  y mestizas,  afro-americanas,  europeo-ame- 
ricanas. Cada  una  de  estas  tradiciones  tiene  sus  signos  sagrados. 
Con  base  en  estas  realidades  concretas,  la  población  cristiana  ha 
re-significado  sus  expresiones  simbólicas.  Esto  lo  hace  con  su 
senhdo  de  fe  (sensus  fidei),  demarcado  por  el  fértil  contacto  con  el 
sistema  sacramental  de  la  Iglesia  Católica.  Ella,  a diferencia  de 
otras  denominaciones  cristianas,  siempre  ha  promovido  las 
mediaciones  sacramentales  en  cada  contexto  cultural.  Por  eso,  la 
población  católica  desarrolla  una  riqueza  de  signos,  rituales, 
devociones,  paraliturgias  laicales,  espiritualidades.  Muchos  de 
estos  signos  tienen  el  carácter  de  "sacramentales".  Tenemos  pues 
dos  trasfondos:  la  creatividad  espiritual  y simbólica  de  los  pue- 
blos, y la  fecunda  acción  eclesial  en  el  continente. 

En  la  sacramentalidad  popular  resalta  la  dimensión  festiva. 
Cada  instancia  (rito  itinerante,  ciclo  litúrgico,  celebración  en  tomo 
al  ciclo  vital  humano,  etc.)  tiene  sus  ambivalencias;  también  tienen 
un  denominador  común:  lo  festivo.  No  digo  que  cualquier  hecho 
festivo  tenga  valor  sacramental.  Pero  sí  he  constatado  lo  sacra- 
mental: en  muchos  signos  al  celebrar  la  fe  en  Dios,  en  mani- 
festaciones concretas  del  amor  de  Dios  y amor  al  prójimo,  en  el 
gozo  pascual.  En  la  sacramentalidad  del  pueblo  puede  reconocerse 
la  animación  del  Espíritu  del  Resucitado.  Esto  se  ve  con  los  ojos  de 
la  fe  eclesial,  guiada  por  la  Palabra. 

La  comunidad  de  fe  es  la  matriz  de  lo  sacramental.  Se  ha  dicho 
que  la  Iglesia  es  el  proto-sacramento.  En  muchas  celebraciones 
populares  es  evidente  la  preeminencia  de  la  comunidad.  Esta  es  la 
matriz  de  la  recepción  de  los  siete  sacramentos,  signos  eficaces  de 
la  gracia  salvadora  de  Cristo,  como  lo  dice  la  enseñanza  tradicional 
de  la  Iglesia.  Ahora  bien,  si  uno  examina  tanto  zonas  urbanas  y 
rurales  del  continente,  en  la  mayoría  de  ellas  la  gente  no  tiene 
acceso  al  conjunto  de  los  sacramentos  oficiales.  Esto  en  parte  se 
debe  a defectos  de  la  organización  eclesial  (concentración  de  la 
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atención  pastoral  en  unos  sectores  y ausencia  en  otros,  escaso 
clero,  falta  de  apoyo  al  laicado  con  sus  ministerios,  catequesis 
insuficiente,  y tanto  más  que  cabe  auto-criticar  en  la  acción  evan- 
gelizadora).  Otro  aspecto  de  la  problemática  es  el  desconocimiento 
del  significado  y la  reticencia  hacia  algunos  sacramentos  (esto 
ocurre,  en  algunas  zonas,  con  la  confirmación,  el  matrimonio,  el 
orden  sagrado,  la  confesión,  la  unción  de  enfermos).  No  obstante, 
cuando  es  posible  la  gente  recibe  los  sacramentos  con  genuina  fe; 
hace  sus  fiestas  de  bautismo  y de  matrimonio,  y ceremonias  con 
los  difuntos.  Otro  asunto  grave  es  que  la  eucaristía  es  algo  even- 
tual y casi  inaccesible  para  la  mayoría  de  las  personas  católicas.  A 
pesar  de  ello,  en  días  importantes  (en  especial  en  centros  educa- 
cionales, aniversarios  de  pueblos,  fiestas  de  santos  patronales, 
lugares  de  peregrinación)  la  comunidad  creyente  participa  en  la 
liturgia  y acoge  los  sacramentos. 


4.2.  Logros  y vacíos 

Con  respecto  a la  sabiduría  de  fe  del  pueblo,  ¿qué  luces  y qué 
oscuridades  encontramos?  He  planteado  que  los  ritos  y las  fiestas 
populares  tienen  dimensiones  sacramentales.  En  formas  simbólicas 
se  manifiesta  fe  en  Dios  y la  gente  recibe,  mediante  signos  concretos, 
la  gracia  divina.  La  población  es  extraordinariamente  creativa;  con 
sensibilidad  y sabiduría  realiza  sus  ritos  familiares  y sociales,  la 
peregrinación  y la  procesión,  la  danza  religiosa,  y tanto  más  donde 
hay  vivencias  implícitas  y explícitas  de  la  Pascua.  Bien  sabemos 
que  el  centro  del  misterio  cristiano  es  la  Pascua,  y que  lo  sacramen- 
tal (los  siete  signos  oficiales  y los  sacramentales)  se  fundamenta  en 
ella. 

Otra  realidad  positiva  es  la  apertura  hacia  lo  "Otro",  hacia 
Dios  como  transcendencia.  Lo  absoluto  no  es  simple  proyección 
del  imaginario  humano.  Dios  es  acogido  como  Otro.  Un  ejemplo: 
el  ritual  simple  — en  el  hogar  y el  templo — de  saludar  la  imagen. 
Así  mucha  gente  muestra  que  la  fe  y la  gracia  no  son  productos 
humanos,  sino  que  provienen  del  contacto  con  "Otro".  Estos  y 
tantos  otros  gestos  evidencian  la  acogida  sacramental  de  la  sal- 
vación. Son  signos  comunitarios  y eficaces  — según  el  modo  de 
entender  del  pueblo — , signos  generalmente  ligados  a las  nece- 
sidades vitales. 

Un  lugar  privilegiado  de  la  fe  sacramental  es  todo  lo  que  se 
refiere  a la  muerte.  Mucha  producción  simbólica  del  pueblo  ocurre 
en  la  secuencia  de  gestos  del  velorio,  el  entierro,  la  conmemoración 
de  personas  difuntas.  Son  muy  significativas  las  comidas,  los 
rezos,  los  intercambios  rituales,  los  juegos,  los  ritos  grupales.  Los 
ritos  son  dirigidos  por  parientes,  especialistas  laicos,  y una  gama 
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de  "ministerios  informales".  Los  gestos  están  cargados  de  elementos 
socio-culturales  y sensibilidades  espirituales  (según  rasgos  re- 
gionales y procesos  históricos  del  continente).  Se  da  una  hermosa 
síntesis  de  la  existencia  creyente:  la  comunidad  es  fortalecida,  ella 
siente  y recibe  la  protección  que  concede  el  "alma",  se  cultiva  la 
memoria  histórica  de  los  pobres  (a  través  del  recuerdo  y la  presencia 
de  los  difuntos),  se  efectúan  una  serie  de  ceremonias  con  expre- 
siones de  congoja,  paz  y sentimiento  de  resurrección.  Por  otra 
parte,  existe  temor,  incertidumbre,  y hasta  pánico  ante  la  inter- 
vención de  muertos  que  castigan  y molestan  a los  sobrevivientes. 
En  todo  caso,  la  persona  difunta  es  una  mediación  con  el  Dios  del 
cielo.  En  general,  los  muertos  están  muy  presentes  junto  a los 
vivos;  esto  es  vivido  de  modo  sacramental. 

Este  aprecio  por  la  sacramentalidad  del  pueblo  se  va  haciendo 
presente  en  círculos  eclesiales  y en  la  teología  latinoamericana 
Menciono  aportes  de  personas  visionarias.  Manuel  Marzal  ha 
anotado: 

...en  los  sacramentales  hubo  más  libertad  y más  lugar  para  la 
creatividad  de  los  pastores  y del  pueblo  mismo  para  aceptar 
tradiciones  culturales  diferentes. 

Por  su  parte,  Víctor  Codina  señala: 

...lo  sacramental  es  el  clamor  del  pueblo  hecho  operación  sim- 
bólica que  sube  — epicléticamente — a Dios  por  medio  de  la 
Iglesia  y que  desciende  sobre  el  pueblo  en  forma  de  bendición. 

Si  poco  a poco  se  da  mayor  atención  a esta  sabiduría  de  fe  de  la 
gente  común,  se  va  a dinamizar  y replantear  el  sistema  sacramen- 
tal. A ello  contribuye  el  valioso  protagonismo  del  pueblo.  Puede 
decirse  que  los  sacramentales  son  una  forma  de  ejercer  el  sacerdocio 
de  los  fieles  católicos.  Las  personas  laicas  convocan  a la  comunidad, 
al  pueblo  de  Dios,  y presiden  sus  oraciones  y festejos.  Así  ocurre 
en  una  ceremonia  de  salud  con  la  persona  enferma,  en  la  procesión, 
en  tomo  a un  "altar  familiar",  en  la  celebración  con  un  difunto,  en 
una  fiesta  con  un  santo /a.  Son  obras  del  Espíritu,  en  su  Iglesia. 

Por  otra  parte,  tenemos  vacíos,  errores,  unas  situaciones 
lamentables.  La  sociedad  envolvente  acostumbra  a muchos  a ver 
los  gestos  rituales  según  el  beneficio  material  e inmediato;  no 
interesa  la  conversión  evangélica  ni  el  compromiso  para  trans- 
formar el  mundo  en  conformidad  con  la  voluntad  de  Dios.  Por 


M.  Marzal,  La  transformación  religiosa  peruana.  Lima,  Universidad  Católica,  1983, 
pág.  270;  V.  Codina,  "Os  sacramentáis,  sacramentos  dos  pobres",  en  Perspectiva 
Teológica  No.  22  (1990),  pág.  68. 
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otro  lado,  muchos  espacios  de  la  condición  humana  se  han  ido 
secularizando  y llenando  con  rituales  ambiguos  y a veces  ido- 
látricos. Por  ejemplo,  el  éxito  humano  es  medido  en  términos  de  la 
"suerte"  (en  la  lotería,  etc.).  También  existen  vacíos:  en  sectores 
urbanos  modernos,  en  la  clase  media  y profesional,  hay  carencia 
de  ritos  cristianos  adecuados  a sus  condiciones  de  vida  y a su 
sensibilidad  espiritual.  Otro  gran  vacío  se  constata  en  los  mundos 
juveniles;  a menudo  los  jóvenes  son  arrastrados  por  neo-rituales 
de  la  magia  moderna  con  sus  espectáculos  e ídolos.  (En  algunos 
lugares  sí  se  han  desarrollado  ritos  y festejos  juveniles  en  los  que 
ellos  redescubren  o bien  por  primera  vez  se  encuentran  con  el 
Evangelio  de  la  Vida;  resaltan  las  marchas  y peregrinaciones  juve- 
niles, los  festivales  de  canto  cristiano,  los  retiros  y las  jomadas  de 
oración,  arte  y diversión).  Otra  problemática  es  que  lo  sacramental 
sea  unilateral:  cuando  una  persona  separa  lo  sagrado  del  acontecer 
humano,  cuando  lo  sacramental  es  reducido  a algo  mágico. 
Asimismo  hay  vacíos  dentro  de  la  religiosidad.  Gran  parte  de  los 
sacramentales  — ^atesorados  por  el  pueblo  pobre — carecen  de  lo 
bíblico.  Esto  los  empobrece;  si  cuentan  con  formación  y animación 
bíblica,  los  sacramentales  pueden  ser  buenas  instancias  de  vida 
pascual  y eclesial.  Igualmente,  los  programas  de  catequesis  tienen, 
junto  a sus  logros  de  una  fe  personalizada  y comunitaria,  un  vacío 
en  cuanto  al  diálogo  con  los  procesos  culturales  de  la  gente;  se 
pone  más  acento  en  la  catequesis  bíblica  y doctrinal. 

Por  otro  lado,  las  comunidades  de  base  han  ido  desarrollando 
sus  gestos  propios  con  base  en  sus  trayectorias  culturales,  con 
fidelidad  a la  Palabra  de  Dios  conjugada  con  la  práctica  sacramen- 
tal, y con  dedicación  a la  causa  de  la  paz  y la  justicia  (en  especial  la 
causa  del  pobre  y sus  proyectos  de  vida  plena).  Sin  embargo, 
dichas  comunidades  sobrellevan  la  tensión  entre  la  espiritualidad 
renovada  y el  catolicismo  popular 


5.  Teología  en  la  fiesta 

La  gozosa  fe  del  pueblo  conlleva  sus  rasgos  teológicos.  Lo 
primero  suele  anotarse  más  que  lo  segundo,  no  obstante  uno 


En  el  caso  brasileño,  las  comunidades  de  base  han  recuperado  la  Biblia,  han 
ofrecido  los  sacramentos  a muchos  sectores  populares,  y han  cuestionado  y tomado 
distancia  de  las  devociones  tradicionales  (en  especial  el  culto  a las  imágenes).  Sin 
embargo,  en  los  hechos,  gran  parte  de  los  miembros  de  dichas  comunidades  han 
continuado  con  estas  prácticas;  al  respecto,  ver  Carlos  A.  Steil  "Ceb's  e catolicismo 
popular",  en  VV.  AA.,  As  comunidades  de  base  em  questao.  Sao  Paulo,  Paulinas,  1997, 
págs.  80-89;  y en  esta  misma  obra  el  aporte  de  Paulo  F.  C.  de  Andrade  sobre  lo 
sacramental  (págs.  231-250). 
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constata  que  la  población  expresa  tanto  creencia  como  sabi- 
duría 

El  punto  principal  es  el  Cristo  Pascual.  La  población  lo  vive, 
intuye,  comunica;  con  base  en  esto,  algunas  personas  con  formación 
bíblica  pueden  explicitarlo.  De  acuerdo  con  nuestra  tradición,  lo 
pascual  es  el  alma  de  la  fiesta  de  la  fe.  Los  obispos  latinoamericanos 
han  dicho  que  la  liturgia  es 

...fiesta  de  comunión  eclesial,  en  la  cual  el  Señor  Jesús,  por  su 

misterio  pascual,  asume  y libera  al  Pueblo  de  Dios  y por  él  a toda 

la  humanidad  cuya  historia  es  convertida  en  historia  salvífica 

(Puebla,  No.  918). 

La  liberación  pascual  beneficia  a toda  la  humanidad  y 
transforma  la  historia;  esto  es  simbolizado  en  la  fiesta  cristiana. 
Esta  liberación,  ¿es  sentida  hoy  a través  de  los  ritos  y festejos  del 
pueblo  de  Dios? 

Veo  que  la  población  celebra  el  cambio  de  su  acontecer  co- 
tidiano: del  dolor  de  cada  día  al  gozo,  de  la  segregación  humana  a 
la  comunión,  de  la  carencia  a la  abundancia.  Esto  tiene  un  con- 
tenido implícitamente  pascual;  se  trata  de  un  proceso  de  ruptura 
con  la  muerte  cotidiana  para  abrazar  la  vida  que  Dios  da  a su 
pueblo. 

La  fiesta  está  cargada  de  esperanza.  Hay  una  visión  de  lo 
anhelado:  consuelo  de  parte  de  Dios,  salud,  comunidad,  bienes 
materiales,  relaciones  humanas  positivas,  mayor  identidad  y praxis 
creyente.  La  oración  festiva  expresa  estos  anhelos.  En  última 
instancia,  la  invocación  al  poder  de  Dios  y de  los  santos  tiene  la 
significación  de  recibir  la  salvación.  Por  eso,  la  comunidad  puede 
decir  "Cristo  Jesús,  nuestra  esperanza"  (1  Tim.  1:1).  Los  signos 
festivos,  con  un  sentido  de  esperanza,  están  enraizados  en  la  obra 
de  Cristo.  Esto  lo  explicitan  las  comunidades  que  han  recibido  una 
buena  evangelización.  La  experiencia  de  hoy  tiene  que  ser  con- 
frontada con  la  revelación  bíblica:  los  discípulos  hallaron  en  la 
Pascua  la  razón  para  su  esperanza  y alegría  histórica.  Esto  funda- 
menta la  esperanza  gozosa  del  pueblo  de  Dios  en  la  actualidad. 

Pues  bien,  la  vivencia  y la  teología  pascual  son  expresadas 
sobre  todo  de  modo  simbólico,  y a veces  mediante  conceptos.  La 
gente  comunica,  con  símbolos  festivos,  su  ser  comunidad,  relaciones 
de  género,  su  aprecio  por  la  naturaleza,  el  trabajo,  la  salud,  la 
sexualidad,  lazos  sociales,  el  valor  de  comer,  beber,  jugar,  el  arte  y 
la  espiritualidad,  el  poder  y la  organización. 


Esta  temática  la  he  desarrollado  en  mi  manuscrito  "La  fiesta,  símbolo  de  libertad" 
(1998),  capítulo  9. 
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A cada  una  de  estas  realidades  se  refiere  la  alegría  del  pueblo 
y su  correspondiente  sabiduría.  Este  es  el  trasfondo,  por  ejemplo, 
de  las  ofrendas  festivas  dirigidas  al  prójimo  (la  cooperación  entre 
tanta  gente  para  llevar  a cabo  la  fiesta)  y a Dios  (especialmente  por 
medio  de  ofrendas  hechas  a las  imágenes).  Las  ofrendas  forman 
parte  de  una  dinámica  de  reciprocidad  de  amor  entre  los  seres 
humanos,  y de  reciprocidad  con  Dios  que  es  festejado  y cuya 
bendición  transforma  la  existencia  humana.  Todo  esto  es  parte  de 
un  lenguaje  simbólico,  distinto  y contestatario  con  respecto  al 
orden  racional  dominante.  Como  anota  Edenio  Valle,  ante  la  re- 
presión racionalista,  la  vivencia  religiosa-simbólica  del  pueblo 
ofrece  resistencia,  auto-afirmación  y movilización  de  energías 
colectivas  Ya  lo  había  dicho  el  episcopado  latinoamericano:  él 
pueblo  tiene  una 

...capacidad  de  expresar  la  fe  en  un  lenguaje  total  que  supera  los 
racionalismos  (canto,  imágenes,  gesto,  color,  danza)  ^Puebla, 

No.  454). 

A su  modo,  el  pueblo  expresa  ima  teología  de  la  alegría.  Se 
trata  del  gozo  de  vivir  con  otras  personas  y con  Dios.  Esto  ocurre 
en  los  ritos  y festejos  que  han  sido  reseñados;  no  siempre  es  así, 
pero  sí  está  presente  en  gran  parte  de  ellos.  Se  siente  el  ser  co- 
munidad y se  acoge  el  amor  salvífico  de  Dios.  Este  compartir  y 
esta  espiritualidad  sustentan  la  sabiduría  gozosa  del  pueblo  de 
Dios.  No  hay  pues  cabida  para  la  felicidad  egocéntrica  y privatizada, 
ni  para  los  ídolos  del  éxito,  la  mercancía  y demás  sustitutos  de  lo 
sagrado  que  ofrece  el  mundo.  Vemos  que  los  universos  festivos  se 
mueven  hoy  entre  lo  primero  (el  gozo  genuino  del  pueblo)  y lo 
segundo  (el  racionalismo  y la  idolatría  contemporáneos).  Ellos 
están  atravesados  por  contradicciones.  Como  acota  A.  Aubry, 

...si  la  lengua  de  la  celebración  (no  sólo  sus  palabras,  sino  también 
sus  símbolos)  es  la  de  las  minorías  dominantes,  la  fiesta  postulará 
una  sociedad  oligárquica;  si  es  la  de  los  dominados,  la  fiesta  será 
la  profecía  de  la  lucha  social  que  "derriba  a los  poderosos  de  sus 
tronos" 

Entonces,  no  cualquier  alegría  es  cristiana  y pascual.  Le  co- 
rresponde a la  Iglesia  y su  teología  aclarar  estos  asuntos.  Hay  que 
afianzar  y precisar  el  sentido  de  fe  del  pueblo,  para  que  su  gozo 
responda  al  misterio  de  la  salvación  en  Cristo. 


Ver  E.  Valle,  Psicología  e experiencia  religiosa.  Sao  Paulo,  Loyola,  1998,  págs.  116-118. 
André  Aubry,  "La  fiesta  de  los  pueblos  y el  estallido  de  la  sociedad",  enConcilium 
No.  168  (1981),  págs.  263-275. 
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Este  trabajo  teológico  es  hecho  en  diálogo  con  la  fe  y sabiduría 
del  pueblo  pobre.  Muchos  ven  la  fiesta  como  un  acontecimiento 
salvífico.  La  obra  divina  no  es  espiritualizada  ni  segregada  de  la 
existencia  humana.  Se  siente  y comprende  la  salvación  en  un 
sentido  holístico,  material,  comunal,  cotidiano,  según  el  designio 
de  Dios.  Esta  experiencia  es  cotejada  con  la  tradición  judeo-cristiana. 
De  acuerdo  con  ella,  celebramos  la  acción  liberadora,  la  alianza  de 
Dios  con  su  pueblo.  Concretamente  se  festeja  la  Pascua  de  Cristo, 
vivida  en  la  Iglesia  que  es  sacramento  de  la  salvación  de  la  hu- 
manidad. En  otras  palabras,  la  fiesta  se  refiere  a un  proceso  de 
salvación  en  la  historia.  Uno  ve  hoy  que  esta  tradición  es  en  parte 
asimilada  y reconstruida;  y por  eso  la  fiesta  es  visualizada  como 
una  experiencia  de  vida  y libertad. 

Vuelvo  a subrayar  esta  sólida  y permanente  esperanza.  Lo  que 
se  anhela  es  asegurado  por  el  Dios  dador  de  vida.  La  plenitud 
gozada  en  la  fiesta  es  comprendida  como  un  signo  del  futuro.  Es 
claro  que  todo  esto  no  es  atribuido  a méritos  y habilidades  humanas, 
sino  al  poder  de  la  fe,  la  esperanza,  el  amor,  que  son  celebrados  por 
el  pueblo.  Me  llama  la  atención  (dada  mi  predisposición  racional) 
la  certeza  que  el  pueblo  sencillo  encuentra  en  la  alegría.  Es  un  gozo 
sólido,  fuente  de  verdad.  En  términos  teológicos,  es  un  gozo  que 
puede  atribuirse  a la  vivencia  del  Reino  de  Dios. 

Sin  embargo,  en  la  medida  que  esta  experiencia  es  reducida  a 
solamente  el  instante  de  la  fiesta  y no  es  apreciada  en  todo  el 
acontecer  humano,  ella  pierde  su  significación  de  hacer  presente  el 
Reino.  Esto  uno  lo  palpa  en  la  expresión  común:  después  de  la 
fiesta,  volvemos  a estar  tristes.  Por  eso  es  tan  importante  lo  que 
están  haciendo  muchas  comunidades  cristianas,  las  cuales  redes- 
cubren el  sentido  festivo  de  la  esperanza  marcada  por  la  presencia 
del  Reino  en  el  mundo  actual.  Son  comunidades  donde  hay,  como 
lo  atestigua  Marcelo  Barros, 

comunicación  grupal,  la  alegría  de  los  cantos  y expresiones  de 
la  cultura  popular,  el  cuerpo  en  las  danzas  y gestos  de  la  asamblea, 
el  contenido  crítico-profético  que  asume  todo  el  culto,  como 
denuncia  de  los  sistemas  de  este  mundo  y como  anticipación 
sacramental  del  Reino  de  justicia  del  Padre 

En  conclusión,  la  simbología  de  la  fiesta  — y su  teología  de  la 
Pascua — se  desenvuelve  en  medio  de  realidades  complejas.  Cada 
pueblo  tiene  sus  aciertos,  luces,  oscuridades,  búsquedas.  El  aprecio 
— por  la  praxis  festiva  y su  teología — va  acompañado  de  una 


Marcelo  Barros,  Celebrar  o Deus  da  inda.  Sao  Paulo,  Loyola,  1992,  pág.  145.  Otro  gran 
aporte,  para  una  celebración  liberadora  e inculturada,  lo  da  Simón  Pedro  Arnold,  La 
otra  orilla.  Lima,  CEP,  1996,  págs.  75-106, 165-180. 
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postura  crítica.  En  parte,  el  pueblo  que  es  protagonista  de  la  fiesta 
vive  la  comunión  con  el  prójimo  y con  Dios . También  hay  instancias 
populares  que  deshumanizan,  que  no  corresponden  al  plan  salvífico 
de  Dios.  Las  idolatrías  de  la  actualidad  en  cierta  medida  son 
asimiladas  por  la  multitud  por  medio  de  ceremonias  y festivales. 
Por  otra  parte,  la  mirada  teológica  permite  ver  cuáles  ritos  y 
festejos  del  pueblo  contienen  señales  de  la  obra  pascual  de  Cristo  y 
su  Espíritu.  De  esto  se  trata:  la  obra  amorosa  del  Dios  de  la  alegría 
tiene  que  definir  las  celebraciones  simbólicas  del  pueblo. 
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Capítulo  IX 
La  sanación:  señal  del  Reino 


En  tomo  a la  enfermedad  y la  salud,  el  pueblo  latinoamericano 
expresa  gran  parte  de  su  fe  y conocimiento  de  Dios.  Esto  suele 
pasar  desapercibido.  ¿Por  qué?  Porque  el  pueblo  pobre  tiene  modos 
de  sufrir  y de  curar  muy  distintos  a los  del  mundo  oficial  (sistemas 
estatales  y privados  encargados  de  la  salud).  También  la  acción 
eclesial  y su  teología  suelen  estar  distantes  de  dichos  sufrimientos 
y sanaciones.  No  debe  ser  así.  En  este  capítulo  veremos  la  capacidad 
del  pueblo  sencillo  para  consolar  y curar,  para  sufrir  solidariamente, 
y en  todo  esto,  su  capacidad  para  vivir  y pensar  su  fe  en  el  Dios  de 
la  Vida.  Al  respecto,  un  hermoso  lema  de  la  pastoral  de  la  salud  en 
el  Perú  ha  sido:  hacer  florecer  la  vida.  Me  permito  añadir:  en  la 
enfermedad /sanación  también  florece  y da  frutos  la  teología  de  la 
salvación  hecha  por  el  pueblo. 

Comienzo  con  una  lectura  del  gemido  del  pueblo  enfermo.  Me 
parece  que  la  sana  teología  brota  del  clamor  del  pobre.  Luego 
reseño  la  acción  terapéutica  de  Jesús  y su  Iglesia;  éstos  son  pa- 
radigmas para  la  reflexión  de  fe  en  tomo  a la  enfermedad  y la 
salud.  A continuación  reviso  las  maneras  como  el  pueblo  sana  y es 
sanado:  la  medicina  holística.  Concluyo  anotando  la  inteligencia 
del  pueblo  creyente,  para  quien  la  salvación  en  Cristo  conlleva  la 
resolución  concreta  de  dolencias  y el  bienestar  integral. 

La  actitud  catastrofista  se  centra  en  la  enfermedad  y la  injusticia 
que  golpean  al  pueblo.  Esta  actitud  unilateral  suele  desmovilizar  y 
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perjudicar  al  pueblo.  Los  profesionales  caricaturizamos  al  pueblo 
al  verlo  y tratarlo  como  víctima.  Alguna  gente  pobre  sólo  se  dedica 
a lamentarse  y a mendigar  ayuda.  Es  cierto  que  la  población  y la 
sociedad  están  enfermas.  Pero  ésta  es  una  media  verdad.  El  otro 
lado  de  la  realidad  es  la  admirable  capacidad  y creatividad  para 
luchar  contra  los  males,  sanar  malestares,  forjar  una  vida  llena  de 
gozo. 


1.  Clamor  del  pueblo  enfermo 

Un  inmenso  clamor  surge  de  los  ojos  angustiados,  de  los 
deseos  del  corazón,  y a menudo  mediante  palabras.  Es  un  clamor 
silencioso,  impetuoso,  y con  calidad  pneumatológica.  Hoy  en 
América  Latina  reconocemos  al  Espíritu  dentro  del  gran  clamor  de 
la  humanidad  y de  la  creación  (Rom.  8:22-23).  También  como 
Iglesia  deseamos  sentir  y responder  a este  clamor  "claro,  creciente, 
y en  ocasiones  amenazante"  (Obispos  en  Puebla,  No.  89;  cf.  Nos. 
87-88).  Como  lo  precisa  Víctor  Codina:  "es  el  clamor  del  pueblo 
que  sufre  hambre,  analfabetismo,  falta  de  vivienda  digna,  de  trabajo, 
de  salud..."  Precisamente  nos  interesa  este  clamor  por  la  salud. 
No  consideraremos,  con  frialdad,  una  realidad  objetiva.  Asumimos 
el  clamor  estremecedor  que  brota  del  pueblo  maltratado.  Esta 
realidad  es  abordada  con  un  espíritu  cordial,  misericordioso.  Teoló- 
gicamente lo  hacemos  con  la  pauta  pascual.  Las  personas  adoloridas 
y compasivas  dicen  cómo  es  la  Pasión  hoy;  y pueblos  con  tanta 
habilidad  e inteligencia  para  sanar  sus  dolencias  también  están 
diciendo  cómo  es  la  Resurrección  hoy. 

Se  requiere  una  labor  científica.  Ante  tanto  dolor,  hay  que 
emplear  los  mejores  recursos  humanos.  La  población  latinoame- 
ricana tiene  capacidad  para  quejarse  y capacidad  para  sanar  sus 
malestares;  estos  dos  factores  tienen  que  ser  vistos  en  conjunto.  No 
hay  que  separarlos;  a menudo  la  sociología  ve  la  situación  de 
enfermedad,  y la  antropología  ve  el  mundo  de  la  sanación.  Se  ha 
devaluado  la  dimensión  cultural,  la  acción  de  los  curanderos,  los 
sistemas  terapéuticos  del  pueblo,  la  incidencia  de  lo  religioso  en 
este  terreno.  Por  nuestra  parte,  adherimos  a la  perspectiva  holística 
y crítica.  Al  considerar  la  enfermedad /salud  estamos  tomando  en 
cuenta  toda  la  persona  y la  sociedad,  y ciertamente  incluimos  lo 
espiritual.  Esta  labor  es  hecha  de  modo  crítico,  para  lo  cual  nos 
sirven  las  ciencias  humanas  y la  reflexión  teológica. 


* V.  Codina,  Crecen  el  Espíritu  Santo.  Santander,  Sal  Terrae,  1994,  pág.  81.  Este  autor 
llama  la  atención  sobre  como  la  teología  hecha  en  el  mundo  acomodado  no  toca 
esta  temática  del  clamor  del  pobre,  tan  presente  en  la  Biblia. 
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Recogemos  el  clamor  del  pueblo,  el  cual  es  crírico  ante  las 
instituciones  y es  constructivo  en  cuanto  a sus  propios  recursos. 
Nos  detenemos  en  estos  dos  asuntos. 

Por  un  lado,  la  gente  constata  deficiencias  y discriminaciones 
en  los  organismos  de  salud  estatales  y privados.  Cuando  uno 
(siendo  profesional  y blanco)  acompaña  a personas  pobres,  indí- 
genas, para  que  sean  atendidas  en  un  centro  de  salud,  se  le  abren 
las  puertas  y le  atienden  a dichas  personas.  Da  cólera  ver  como 
maltratan  a quienes  son  de  color  oscuro  y sin  recursos  económicos. 
El  sistema  vigente  es  insensible,  racista  y clasista,  etnocéntrico; 
institucionalmente  agrede  y discrimina  a las  mayorías  pobres. 
Preocupa  asimismo  que  los  organismos  públicos  plantean  el  de- 
sarrollo social  en  favor  de  los  desvalidos,  sin  embargo  dicha  postura 
institucional  no  se  conjuga  con  las  iniciativas  del  propio  pueblo 
Según  nuestro  criterio  cristiano,  en  los  pobres  y "pequeños"  de 
este  mundo  sufre  violencia  el  Cuerpo  de  Cristo.  Por  eso  protestamos 
con  indignación  y asumimos  el  grito  del  pobre  que  clama  al  cielo. 

Por  otro  lado,  la  multitud  hace  milagros.  Ella  se  pone  de  pie 
mediante  recursos  naturales,  organización  y sabiduría,  actitud  de 
fe  y ritos.  Emplea  medicamentos  naturales,  da  consejos,  socializa 
su  sabiduría  (tachada  como  primitiva  por  el  mundo  ilustrado), 
inventa  ritos  y terapias.  Lleva  a cabo  una  acción  eficaz  y cultiva  sus 
conocimientos  A esto  algunos  le  llaman  medicina  "natural", 
"popular".  Estos  son  términos  discriminatorios,  pues  se  trata  de 
una  medicina  integral,  comunitaria,  humanista,  natural  y espiritual, 
sico-fisiológica,  científica.  Además,  por  medio  de  ella  el  pueblo 
clama  por  un  orden  social  nuevo,  justo,  donde  cada  persona  pueda 
gozar  de  salud. 

Quiero  subrayar  los  rasgos  creyentes  y teológicos.  En  su  clamor 
por  la  vida  está  bien  presente  la  compasión  solidaria;  ella  proviene 
de  la  convicción  de  que  a todos  y todas  Dios  da  la  vida,  y de  que  a 
cada  persona  humana  tiene  que  cuidarla  para  sí  misma  y para  los 
demás.  Resalta  la  oración  fervorosa  y constante.  Los  malestares 
son  confrontados  con  todas  las  habilidades  del  pueblo  y con  su  fe 
indesmayable.  Con  fe,  combinada  con  una  gama  de  actividades 
humanas,  uno  recupera  la  salud.  Se  realizan  una  serie  de  ritos  (con 
agua  bendita,  plegarias,  uso  de  objetos  y de  iconos  cristianos,  ritos 
de  arrepentimiento  y perdón,  visitas  a lugares  sagrados,  partici- 


^ Por  ejemplo,  la  propuesta  de  desarrollo  integral,  en  la  cual  la  población  pobre  es 
beneficiaría  y no  protagonista,  como  lo  plantea  A.  Sonis,  Salud,  medicina,  y desarrollo 
económico-social.  Buenos  Aires,  Universitaria,  1964,  págs.  235-273. 

^ Se  ha  comenzado  a recopilar  la  capacidad  concreta  e intelectual  de  la  población 
marginada;  ver,  por  ejemplo,  A.  Kroeger-W.  Ruiz  (eds.).  Conceptos  y tratamientos 
populares  de  algunas  enfermedades  en  Latinoamérica.  Cuzco,  Centro  de  Medicina 
Andina,  1988. 
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pación  en  ceremonias  de  la  Iglesia,  etc.)-  Además,  se  explicitan 
formas  de  conocer  a Dios  en  medio  de  situaciones  críticas  y de 
esfuerzos  por  recobrar  la  salud.  Dios  es  reconocido  como  Sanador, 
como  Consuelo,  como  dador  de  Vida.  Esta  captación  de  la  obra  de 
Dios  incluye  rasgos  femeninos  y masculinos.  Al  respecto,  es  evi- 
dente el  gran  peso  de  la  mujer  del  pueblo  en  la  sanación;  esto 
marca  la  espiritualidad  y la  teología  de  la  salvación.  En  términos 
generales,  hay  que  subrayar  que  la  pasión  y la  resurrección  del 
Señor  están  presentes  en  los  procesos  de  enfermedad  y sanación. 
En  estos  contextos  somos  interpelados  por  la  práctica  de  Jesús  y de 
la  Iglesia  apostólica  (como  se  anotará  en  la  siguiente  sección). 

En  cuanto  a la  vivencia  y responsabilidad  eclesial,  ha  predo- 
minado el  trabajo  asistencial  y la  pastoral  dirigida  al  individuo;  en 
las  últimas  décadas  también  se  hace  una  labor  de  prevención, 
organización  de  base,  lucha  por  el  derecho  a la  salud,  contacto 
entre  la  medicina  oficial  y la  popular,  y desarrollo  de  una  pers- 
pectiva espiritual  y bíblica.  No  obstante,  el  conjunto  de  la  acción 
de  la  Iglesia  da  poca  importancia  a la  pastoral  de  la  salud.  Somos 
más  racionalistas  y pragmáticos  que  compasivos  y políticos. 
Abundan  las  palabras  abstractas  sobre  la  salvación,  sin  embargo 
es  escaso  el  magisterio  y la  teología  sobre  la  enfermedad  cotidiana 
y la  sanación.  En  los  programas  de  catequesis,  de  estudio  de  la 
Biblia,  los  movimientos  laicos  y de  espiritualidad,  existe  abundante 
doctrina  pero  hay  poca  acción  concreta  y estratégica  para  resolver 
las  dolencias  de  cada  día.  En  este  sentido,  en  muchas  comunidades 
de  fe  surge  el  clamor  para  que  se  tomen  en  cuenta  los  malestares 
cotidianos  y las  búsquedas  de  salud.  A esto  han  respondido,  a su 
modo,  la  renovación  carismática  católica  y las  iglesias  pentecos tales. 
El  conjunto  de  la  pastoral  eclesial  tiene  que  despertar  y escuchar  el 
clamor  de  los  pobres  de  la  tierra. 

Hoy  crece  el  interés  en  una  evangelización  integral.  Muchos 
sobredimensionan  la  comunicación  "mental"  y "moral",  de  ver- 
dades y valores,  hacia  el  pueblo.  Me  parece  que  hay  que  priorizar 
la  evangelización  en  y por  el  pueblo,  dando  servicios  pero  sobre 
todo  capacitando  y animando  la  acción  de  la  comunidad  creyente. 
Con  respecto  a la  reflexión,  es  prioritario  el  desarrollo  de  intuiciones 
y espiritualidades  de  quienes  saben  consolar  y sanar;  al  hacer  esto 
manifiestan  cómo  es  el  Dios  Creador,  el  Cristo  Salvador,  el  Espíritu 
Vivificador.  Me  parece  que  el  clamor  por  una  evangelización 
holística  conlleva  afianzar  las  fuerzas  del  pueblo  creyente  y sanador. 


2.  Relectura  del  Evangelio 

El  padecimiento  humano,  nuestro  contacto  con  lo  frágil  y 
adolorido,  la  asociación  con  quienes  claman  y exigen  el  derecho  a 
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vivir...  todo  esto  nos  estremece.  Nos  hace  palpar  la  oscuridad  y la 
luz.  Nos  envuelve  en  el  Misterio.  Así  lo  sienten  las  personas 
dedicadas  a cuidar  y nutrir  la  existencia  humana,  a defender  y 
luchar  por  la  salud,  a hacer  crecer  la  energía  dentro  y en  el  fondo 
de  la  humanidad  maltratada.  Este  es  nuestro  punto  de  partida,  y 
de  llegada,  al  leer  el  Mensaje  del  Reino.  Nos  conmueve  hondamente, 
como  humanidad,  el  Misterio  del  sufrimiento  y la  salvación.  Al 
respecto,  retomamos  lo  hecho  por  Jesús  y su  comunidad  mise- 
ricordiosa. Esta  Buena  Nueva  animó  y sanó  a personas  de  aquella 
época.  El  redimió  a la  humanidad.  Son  pautas  que  orientan  las 
tareas  y reflexiones  de  hoy.  Esto  implica  hacerse  contemporáneos 
con  Cristo.  Algunos  elementos  nos  desconciertan  (como  la  lucha 
con  los  espíritus  malignos  que  causaban  enfermedades,  o la 
efervescencia  de  carismas  — uno  de  los  cuales  era  la  sanación — en 
Corinto).  Los  relatos  orales  (y  luego  los  textos  bíblicos)  fueron 
marcados  por  creencias  y trayectorias  de  grupos  de  esa  época. 
Buscamos  su  relevancia  para  nuestro  aquí  y ahora,  para  este 
continente  pluricultural,  empobrecido,  y lleno  de  deseos  de  vivir. 


2.1.  Práctica  de  Jesús 

Es  difícil  ubicarse  en  un  universo  humano  y religioso  distinto 
al  nuestro.  Aunque  sea  difícil,  hay  que  hacerlo  para  apreciar  la 
obra  de  Jesús,  efectuada  en  el  contexto  judío  de  la  Palestina  urbana 
y rural  del  siglo  uno.  En  este  contexto  se  entrelazan  la  enfermedad, 
el  pecado,  las  creencias  y los  ritos,  las  normas  socio-religiosas. 
Abundan  los  espíritus  malos  que  causan  dolencias,  hay  pues 
motivo  para  el  exorcismo.  Es  necesario  examinar  el  tipo  de  mate- 
rial bíblico  que  nos  habla  de  Jesús-sanador.  Por  ejemplo;  los  textos 
de  sanación  de  ciegos  apuntan  a la  dificultad  de  los  discípulos  de 
ver  a Jesús  como  Mesías;  las  curaciones  en  el  día  de  descanso,  el 
Sábado,  tienen  que  ver  con  las  polémicas  entre  judíos  y cristianos. 
Vale  decir,  los  relatos  se  refieren  a hechos,  aunque  desde  las 
preocupaciones  teológicas  de  la  Iglesia  naciente.  Hay  mucha  te- 
mática importante;  enfermedades  y seres  malignos,  visión  teológica 
del  milagro,  impacto  de  la  Resurrección  en  la  enfermedad/ curación. 
A continuación  únicamente  voy  a tratar  el  contexto,  la  acción  de 
Jesús,  el  sentido  del  Reino. 

En  el  contexto  de  la  época  resalta  la  novedad  de  Jesús.  En  el 
mundo  judío  y en  el  entorno  pagano  del  cristianismo  naciente 
existían  curanderos  y magos;  Jesús  no  tiene  esta  función.  Más  bien 
él  es  presentado  y se  autodefine  como  enviado  para  establecer  el 
Reino,  mostrar  el  amor  de  Dios,  ser  un  Salvador  que  prefiere  a los 
humildes  y oprimidos.  Los  relatos  neotestamentarios  tienen  unos 
acentos  escatológicos  y cristológicos.  Se  trata  de  una  salvación 
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holística  y muy  concreta.  En  aquella  época,  la  muchedumbre  es 
marginada  por  los  poderes  socio-religiosos;  éstos  discriminan  a 
los  "pecadores"  (a  los  ojos  de  los  intérpretes  de  la  Ley),  los  enfermos, 
la  niñez,  la  mujer,  los  no-judíos.  Justamente  con  esta  gente  Jesús 
tiene  un  trato  preferencial,  amoroso,  sanador.  Su  gesto  profético 
de  comer  con  los  tildados  como  pecadores  es  una  señal  del  Reinado 
de  Dios  que  cambia  un  orden  social  discriminatorio  y excluyente. 
También  al  perdonar,  desplazar  a los  espíritus  malos,  restablecer 
la  salud  física  y social  de  persones  enfermas,  Jesús  actúa  como  Hijo 
de  Dios  que  hace  presente  el  Reino  de  salvación. 

Igualmente  es  salvífica  la  confrontación  con  grupos  religiosos 
que  ponían  cargas  muy  pesadas  sobre  la  gente  común.  Jesús  re- 
sitúa lo  religioso.  Libera  a su  pueblo  de  las  sacralizaciones  referentes 
al  Sábado  (tiempo  sagrado),  el  Templo  (espacio  y poder  sagrado), 
la  Ley  (orden  absolutizado).  Impugna  asimismo  los  fundamen- 
talismos  de  aquella  época,  porque  ponen  obstáculos  a la  relación 
con  el  Dios  Vivo.  Además,  Jesús  revitaliza  las  buenas  tradiciones 
de  esperanza  histórica,  normas,  fe  y mística,  existentes  en  su 
pueblo.  A fin  de  cuentas,  Jesús  sana  y transforma  la  religiosidad. 

Su  misión  del  Reino  tiene,  entre  otros  signos  concretos,  las 
curaciones  y la  expulsión  de  demonios.  Veamos  esta  actividad 
terapéutico-escatológica.  El  poder  salvífico  de  Dios  se  hace  presente 
en  la  obra  de  Jesús: 

. . .los  ciegos  ven,  los  cojos  andan,  los  leprosos  quedan  limpios,  los 
sordos  oyen,  los  muertos  resucitan,  y se  anuncia  a los  pobres  la 
Buena  Nueva  (Mt.  11:4-5). 

No  son  pues  señales  abstractas.  Se  trata  del  Amor  hacia  los 
postergados  y adoloridos  a quienes  Dios  salva.  Jesús  escoge  la 
perspectiva  veterotestamentaria  del  'Dios  de  los  necesitados',  y no 
la  del  'Dios  de  sanos  y justos',  como  acota  J.  I.  González  Faus 
Quiero  detenerme  en  hechos  muy  significativos.  Su  trasfondo  es 
teológico,  con  rasgos  terapéuticos  que  nos  impactan. 

Tres  acontecimientos  son  atípicos,  extraños  (en  una  primera 
lectura):  Jesús  sana,  y en  especial  aplica  su  propia  saliva,  a 
impedidos  físicos  (Me.  7:31-37,  Me.  8:22-26,  Jn.  9:1-7)  A diferencia 


].  1.  González  Faus,  Clamor  del  Reino.  Estudio  sobre  los  milagros  de  ]esús.  Salamanca, 
Sígueme,  1982,  pág.  114. 

^ Un  buen  comentario  a Me.  7:31-37,  8:22-26,  Jn.  9:1-7,  por  John  Meier,  A marginal 
jew,  rethinkmg  the  historical  ]esus.  New  York,  Doubleday,  1994,  vol.  II,  págs.  711-714, 
690-694, 694-698;  también  Raymond  Brown,  The  Cospel according  to  John.  New  York, 
Doubleday,  1966,  págs.  367-382.  Con  respecto  a lo  "portentoso",  recordemos  el 
relato  de  la  maldición  de  la  higuera  (Me.  11:21)  y la  fuerza  que  salía  de  Jesús  (caso 
de  la  hemorroísa.  Me.  5:30,  y quienes  se  acercan  a tocar  a Jesús,  Le.  6:19).  Los 
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de  otros  relatos  de  sanación,  éstos  no  mencionan  la  fe  de  las 
personas  enfermas,  ni  se  habla  de  seres  malignos.  Los  hechos  son 
impactantes:  Jesús  mete  sus  dedos  en  los  oídos  y pone  su  saliva  en 
la  lengua  del  sordomudo;  también  mira  al  cielo  y emite  un  gemido, 
luego  ordena  que  sea  sanado.  En  el  caso  del  ciego  de  Betsaida, 
Jesús  le  pone  saliva  en  los  ojos  y dos  veces  le  impone  las  manos.  En 
el  texto  juánico,  Jesús  escupe  a la  tierra,  hace  barro  con  su  saliva  y 
lo  pone  en  los  ojos  del  ciego.  Se  trata  de  relatos  con  una  terapia 
física.  El  comportamiento  es  semejante  al  de  curanderos  de  aquella 
época.  Otra  costumbre  es  la  de  tocar  a alguien  de  quien  sale  una 
fuerza  sanadora  (esto  es  mencionado  en  Le.  6:19  y Me.  5:30).  Se  nos 
presenta,  por  tanto,  a un  Jesús  que  actúa  con  señales  concretas. 

Lo  más  común  es  que  el  Salvador  ponga  las  manos  y toque  al 
paciente.  Algunos  textos  hablan  de  una  práctica  general  de  imponer 
las  manos  y sanar  (Me.  6:5,  Le.  4:40).  También  impone  las  manos  a 
niños  y niñas,  ya  que  el  Reino  es  para  gente  como  ellos  (Mt.  19:15). 
Hay  asimismo  relatos  de  casos  especiales:  al  ciego  le  hacen  una 
doble  imposición  (Me.  8:23),  el  caso  de  la  mujer  encorvada  (Le. 
13:13).  Es,  como  luego  veremos,  la  práctica  preferida  por  la  co- 
munidad apostólica.  Un  hecho  reiterado  es  el  de  tocar  a la  persona, 
tomarle  la  mano,  levantar  a alguien.  Jesús  toma  la  mano  y levanta 
a la  afiebrada  suegra  de  Pedro,  al  hombre  con  un  espíritu  malo,  a 
la  difunta  hija  de  Jairo  (Me.  1:31, 9:27, 5:41,  y textos  paralelos);  toca 
los  ojos  de  dos  ciegos  de  Jericó  (Mt.  20:34),  al  leproso  — a pesar  de 
la  impureza  ritual  y el  incumplimiento  de  la  Ley — (Me.  1:41 /Le. 
5:13),  al  sordo  (Me.  7:33),  al  hidrópico  (Le.  14:4),  al  ataúd  del  hijo 
único  de  una  viuda  (Le.  7:14).  Son  gestos  que  los  evangelistas 
varias  veces  explican  como  la  compasión  sentida  por  Jesús  (Mt. 
14:14, 20:34,  Me.  1:41,  Le.  7:13,  y cf.  Me.  6:34, 8:2,  Mt.  15:32).  A fin  de 
cuentas,  tenemos  un  contacto  directo,  cálido,  eficaz,  compasivo, 
con  las  personas  que  padecen  un  mal.  Jesús  no  es  un  personaje  frío 
ni  doctrinal.  Su  comportamiento  es  misericordioso,  e incluye  gestos 
corporales. 

Podemos  decir  que  Jesús  tiene  un  encuentro  sanador  con  las 
personas;  gracias  al  poder  de  la  fe  de  ellas,  son  salvadas  por  la 
misericordia  de  Dios.  Bien  sabemos  que  cada  evangelista  pone  sus 
acentos.  Marcos  recalca  la  presencia  del  Reino  y el  poder  de  la  fe. 


fariseos  acusaron  a Jesús  de  endemoniado  (Mt.  12:24);  parece  que  posteriormente 
los  milagros  se  hacen  más  llamativos  y la  Iglesia  encara  acusaciones  de  que  Jesús 
haya  sido  hechicero  y mago  (ver  González-Faus,  obra  citada,  págs.  133s.  Para  toda 
esta  temática:  González-Faus,  obra  citada,  págs.  13-71;  Dionisio  Borobio, 
"Aproximación  a la  unción  curativa  en  la  Iglesia  Antigua",  en  Concilium  No.  2 
(1991),  págs.  235-251;  F.  Lage,  "Jesús  ante  la  enfermedad",  en  Communio  No.  5 
(1983),  págs.  405-416;  P.  Madre,  "La  oración  de  curación",  en  Communio  19/4 
(1997),  págs.  289-298. 
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Mateo  presenta  las  sanaciones  con  un  sentido  más  cristológico. 
Los  textos  de  Lucas  y de  Juan  ponen  acentos  religiosos,  anotan  las 
señales  para  creer.  Lo  importante  no  es  lo  portentoso,  ni  la  apolo- 
gética, ni  lo  científico.  Lo  importante  es;  la  fe  del  pobre,  la  sanación 
integral,  el  Reino.  Veamos  estos  puntos. 

La  fe  de  los  seres  humanos  es  parte  del  proceso  de  salvación. 
Reiteradamente  aparece  la  frase;  tu  fe  te  ha  salvado;  los  ciegos  de 
Jericó  (Le.  17;19,  18;42,  Me.  10;52),  la  prostituta  (Le.  7;50),  la  he- 
morroísa  (Le.  8;48/Mc.  5;34/Mt.  9;22),  y los  casos  de  la  cananea 
(Mt.  15;28),  el  padre  del  endemoniado  (Me.  9;23),  el  centurión  (Le. 
7;9).  Así,  la  relación  de  Jesús  no  es  con  meras  víctimas  pasivas,  con 
objetos  de  asistencia  puntual.  Más  bien  las  personas  son  pro- 
tagonistas de  su  sanación.  (Esto  ciertamente  tiene  grandes  im- 
plicancias teológicas  y prácticas,  que  luego  retomamos).  Casi  siem- 
pre se  trata  de  gente  marginada;  la  mujer,  los  leprosos,  los  cata- 
logados como  pecadores.  En  varios  casos  son  no-judíos.  Esto  es 
crucial.  En  contraposición  al  etnocentrismo  judío,  Jesús  acoge  a la 
terca  cananea  que  tiene  una  hija  endemoniada  (Mt.  15;22ss.),  al 
geraseno  endemoniado  (Me.  5;lss.),  al  siervo  del  centurión  (Le. 
7;9-10),  a la  hija  del  funcionario  pagano  (Jn.  4;53),  y hace  memoria 
del  leproso  de  Siria  (Le.  4;27).  En  términos  generales,  la  persona 
con  fe,  sin  importar  su  condición  socio-religiosa,  es  sujeto  de 
sanación.  (Dada  nuestra  temática,  decimos;  es  sujeto  de  la  teología 
de  la  salud). 

La  sanación  es  holística;  física,  espiritual,  social,  sicológica, 
política.  En  aquella  época,  el  pecado,  la  enfermedad,  la  marginación 
y exclusión  social,  iban  entremezcladas.  Por  ello,  sanar  una  dolencia 
corporal  implicaba  perdonar,  reintegrar  a la  persona  a la  con- 
vivencia humana,  compartir  alegría,  y tanto  más.  La  liberación 
que  trae  Jesús  es  una  redención  del  pecado,  una  solución  de 
malestares  corporales  y de  relaciones  humanas,  la  expulsión  de 
seres  malignos,  el  encuentro  con  el  Dios  de  la  Vida.  Esto  aparece 
en  los  resúmenes  del  ministerio  de  Jesús  (Me.  1;34,39,  Mt.  4;23, 
8;16),  la  relación  entre  el  pecado  y la  enfermedad  (Jn.  9;lss,  Me.  2;1- 
12),  la  afirmación  neta  del  poder  de  sanación  (Le.  13;32). 

La  fe  y la  sanación  se  enmarcan  en  el  gran  anuncio  y praxis  de 
Jesús;  el  Reinado  del  Dios  que  ama  y transforma  todo  el  acontecer 
humano.  El  Reino  ha  llegado  a los  pobres  (Le.  6;20).  Varios  textos 
vinculan,  de  manera  íntima,  el  Reino  y la  práctica  de  sanación  (Le. 
9;11,  Le.  9;2  en  el  caso  de  los  Doce,  Le.  10;9  en  el  caso  de  los  setenta 
y dos,  Mt.  10;7-8).  Una  expresión  muy  contundente  es;  "si  expulso 
demonios...  ha  llegado  a ustedes  el  Reino"  (Le.  11;20).  Los  enfermos 
entraña  la  fiesta  del  Reino  (Le.  14;21).  De  acuerdo  con  la  mentalidad 
de  la  época,  las  personas  enfermas  estaban  en  manos  del  Maligno. 
En  este  contexto,  Jesús  aparece  como  un  profeta  escatológico,  sus 
curaciones  manifiestan  la  fuerza  del  Reino  (que  conlleva  la  derrota 
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de  Satanás).  Toda  esta  perspectiva  escatológica  está  relacionada 
con  la  presencia  y acción  del  Espíritu,  en  la  persona  y obra  de 
Jesús.  En  la  sinagoga  de  su  pueblo,  Jesús  lee  el  texto  de  la  unción 
por  el  Espíritu  que  le  envía  a curar  y liberar  (Le.  4:18;  cf.  Me.  6:1-6). 
Por  el  Espíritu  de  Dios  vence  a los  demonios  (Mt.  12:28).  La 
transformación  se  debe  entonces  al  Reinado  de  Dios  y la  fuerza  del 
Espíritu  que  recrea  y libera  todo. 

Por  último,  lo  que  más  nos  conmueve  es  que  Jesús  se  identifica 
con  las  personas  enfermas  y que  allí  le  encontramos.  El  Señor  está 
presente  en  la  humanidad  que  carga  sus  aflicciones.  "Estuve 
enfermo  y me  han  visitado"  (Mt.  25:36;  cf.  Is.  53:4-5).  Existe  de 
forma  clara  una  densidad  cristológica  en  todo  el  proceso  de  en- 
fermedad-sanación.  La  solidaridad  con  la  humanidad  adolorida 
es  un  encuentro  con  el  Señor  Crucificado  y Resucitado.  Esto  nos 
motiva  para  apreciar  teológicamente  no  sólo  la  enfermedad- 
sanación,  sino  también  la  solidaridad  y la  tarea  histórica  en  un 
mundo  lleno  de  malestar  y de  ansia  de  recreación 


2.2.  Discipulado  y sanación 

Si  uno  compara  los  escritos  sinópticos  con  los  demás  del 
Nuevo  Testamento,  es  claro  que  disminuyen  los  relatos  de  sanación. 
Los  sinópticos,  y en  especial  Marcos,  benen  mucho  material  pro- 
veniente de  la  tradición  oral  en  medios  rurales  de  Galilea.  Dichos 
relatos  fueron  desarrollados  como  cualquier  sabiduría  transmitida 
de  boca  en  boca.  En  comparación  con  ello,  hay  menos  dolencia/ 
curación  en  el  libro  Hechos  de  los  Apóstoles,  redactado  por  Lucas, 
sirio-antioqueño  y médico.  Este  texto  tiene  como  objetivo  mostrar 
el  crecimiento  de  la  Iglesia  a parbr  de  Pentecostés,  da  mucha 
importancia  a la  misión  de  Pablo  en  los  ambientes  gentiles,  y no 
resalta  la  temática  la  Reino  que  es  un  eje  central  de  los  sinópticos. 
En  medio  de  estos  distintos  contextos  y preocupaciones,  persiste 
la  actividad  sanadora,  en  continuidad  con  la  acción  profébea  y 
escatológica  del  Hijo  de  Dios.  El  discipulado,  la  misión  y la  sanación 
son  indesligables. 

La  misión  pre-pascual  incluye  sanar  la  aflicción  humana.  Al 
grupo  de  los  Doce,  Jesús  los  envía  a "proclamar  el  Reino  de  Dios  y 
a curar"  (Le.  9:2/Mc.  6:7/Mt.  10:1,7-8).  "Expulsaban  a muchos 


^ Llama  asimismo  la  atención  el  humor  y la  firmeza  de  Jesús  ante  las  críticas:  "me 
van  a decir,  'médico,  cúrate  a ti  mismo'"  (Le.  4:23);  en  otro  momento  se  defiende: 
"no  necesitan  médico  los  sanos  sino  los  que  están  mal"  (Le.  5:31);  y otra  expresión: 
"si  tu  ojo  está  sano,  todo  tu  cuerpo  estará  luminoso"  (Le.  11:34).  Estas  frases  tocan 
la  sensibilidad  de  personas  que  trabajan  en  el  campo  de  la  salud. 
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demonios  y ungían  con  aceite  a muchos  enfermos  y los  curaban" 
(Me.  6;  13).  Esto  último  es  lo  que  se  difunde  en  la  Iglesia  naciente. 
Luego,  Lucas  presenta  la  misión  de  los  setenta  y dos  discípulos  en 
términos  del  Reino  y la  sanación  (Le.  10:9).  Algo  similar  ocurre  en 
la  misión  post-pascual.  Entre  las  señales  de  quienes  creen,  Marcos 
anota:  "impondrán  las  manos  sobre  los  enfermos  y se  pondrán 
bien"  (Me.  16:18).  Los  apóstoles  curan  y exorcizan  (Hch.  5:15-16); 
también  lo  hace  el  diácono  Felipe  (8:7);  Pedro  toma  de  la  mano  y 
levanta  a un  tullido  "en  nombre  de  Jesús"  (3:lss.);  este  gesto 
ocurre  igualmente  en  el  caso  de  la  difunta  Tabitá  (9:40-41);  y al 
paralítico  Eneas  le  anuncia  la  curación  proveniente  de  Jesús  (9:34). 
En  cuanto  a Pablo,  impone  las  manos  al  ciego  Ananías  (9:12),  a un 
afiebrado  (28:8),  y a un  tullido  le  ordena  levantarse  (14:9-10);  llama 
la  atención  que  aplican  a enfermos  y endemoniados  los  pañuelos 
que  usaba  Pablo  (19:12).  Un  acontecimiento  especial  ocurre  en  el 
puerto  pluricultural  de  Corinto.  Allí  se  manifiestan  muchos  ca- 
rismas  atribuidos  al  Espíritu  y en  beneficio  de  la  comunidad,  uno 
de  los  cuales  es  la  sanación  (1  Cor.  12:9,28,30);  hechos  semejantes 
no  se  registran  en  otras  iglesias  paulinas. 

Gradualmente  se  va  configurando  la  práctica  sacramental. 
Ella  es  enunciada  en  Me.  6:13  y 16:18.  La  epístola  de  Santiago 
— líder  del  judeocrístianismo  en  Jerusalén — contiene  varias  in- 
dicaciones: llamar  a presbíteros  que  oren  y den  la  unción  con  óleo 
en  nombre  del  Señor,  la  confesión  de  pecados,  la  oración  mutua 
para  ser  sanados.  La  palabra  y la  acbvidad  sacramental  se  van 
esclareciendo  y afianzando,  tanto  en  sentido  espiritual  como  en  la 
disciplina  eclesial.  La  práctica  de  la  Iglesia  naciente  (y  este  texto  de 
Sg.  5:13-16)  hace  referencia  al  cuerpo  y la  sicología  humanos: 

...sobre  el  trasfondo  de  las  concepciones  del  judaismo  tardío,  el 
salvar  apunta  sobre  todo  a una  acción  sanativa  sobre  el  cuerpo 
del  enfermo,  mientras  que  el  levantar  señala...  un  efecto  anímico 
sobre  el  enfermo 

Esta  práctica  sacramental  tiene,  por  ende,  más  que  ver  con  un 
ministerio  en  favor  del  enfermo  que  con  la  confesión  y la  pre- 
paración para  la  muerte. 

Todo  esto  nos  alienta  para  llevar  a cabo  la  evangelización  de 
un  modo  concreto  y salvífico.  A los  discípulos  de  ayer,  y los  de 
hoy,  nos  corresponde  ser  compasivos  y actuar  eficazmente  en 
favor  de  la  humanidad  enferma.  Nos  cabe  también  entender  la 
acción  cié  Dios  como  Consolador  y Sanador,  y apreciar  la  fe  del 


^ G.  Koch,  "Unción  de  los  enfermos",  en  Diccionario  de  teología  dogmática  (dir.:  W. 
Beinert).  Barcelona,  Herder,  1990,  pág.  725. 
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pueblo  sencillo  de  hoy  que  así  nos  lo  manifiesta.  No  cabe  duda  de 
que  Jesús  atendió,  de  manera  compasiva  y eficaz,  las  aflicciones 
humanas.  Lo  hizo  porque  anunciaba  el  Reino  y llevaba  a cabo  la 
misión  del  Padre,  con  el  poder  del  Espíritu.  El  Señor  no  hacía 
milagros  para  legitimarse  ni  para  exaltarse  como  ser  humano;  no 
aceptó  el  pedido  de  los  fariseos:  una  señal  de  su  poder  (Me.  8:12). 
A Jesús  sólo  le  preocupaba  como  Dios  salvar  a la  humanidad. 
Todo  esto  nos  marca  el  rumbo  actual  de  la  misión.  No  vale  un 
super-humano,  ni  el  espectáculo  de  curación.  Lo  que  podemos 
hacer,  en  el  nombre  de  Jesús,  es  dar  testimonio  de  que  Dios  salva  y 
todo  proviene  de  su  misericordia;  este  tipo  de  fe  abunda  en  las 
comunidades  creyentes  del  pueblo  latinoamericano. 

En  la  época  bíblica  vinculaban  la  enfermedad  al  pecado  del 
paciente  y sus  familiares.  En  la  actualidad  vemos  que  las  causas  de 
tanta  enfermedad  del  pueblo  pobre  se  deben  a la  maldad  y el 
pecado  en  nuestro  mundo.  Quien  más  sufre  es  la  masa  em- 
pobrecida; esto  tiene  sus  explicaciones  estructurales  y exige  cambios 
sociales.  Al  encontramos  hoy  con  el  Cuerpo  de  Cristo  enfermo  (cf. 
Mt.  25:36),  somos  llamados  a visitarlo  y sanarlo.  Esto  conlleva 
transformar  un  orden  mundial  que  produce  enfermos.  Es  decir, 
las  condiciones  de  enfermedad  implican,  a la  vez,  un  encuentro 
con  el  Señor  sufriente  y una  praxis  humanizadora  y macro-social. 

Otro  gran  reto,  para  la  vivencia  y reflexión  cristiana  actuales, 
es  encontrar  signos  concretos  de  la  presencia  del  Reino  en  el 
terreno  de  la  dolencia  y la  salud.  Jesús  y la  Iglesia  apostólica 
acogen  el  clamor  de  la  gente  maltratada  y adolorida.  La  sanan 
mediante  señales  concretas  de  contacto  corporal,  imposición  de 
manos,  unción  con  aceite,  oración,  anuncio  del  Reino.  Esto,  ¿en 
qué  medida  y en  qué  forma  ocurre  hoy?  ¿Cuáles  son  los  gestos  y 
las  costumbres  que  manifiestan  el  poder  compasivo  de  Dios? 
¿Cómo  es  hoy  —en  el  pueblo  sencillo — la  sacramentalidad  de  la 
sanación,  la  reconciliación,  la  reincorporación  del  marginado  a la 
vida  plena?  Estos  interrogantes  nos  invitan  a estar  atentos  a cada 
situación  regional  y local.  En  cada  proceso  cultural  existen  creencias, 
signos,  acciones  solidarias,  organización  y liderazgo,  con  respecto 
al  terreno  de  la  enfermedad  y la  salud.  ¿En  qué  medida  son 
mediaciones  de  la  obra  del  Espíritu,  del  amor  de  nuestro  Salva- 
dor? Hoy,  al  ser  discípulos/as  y realizar  la  misión  del  Reino, 
valoramos  los  signos  salvíficos  que  disfruta  cada  persona  enferma. 


3,  Sanación  holística 

En  las  líneas  que  siguen  revisamos  señales  muy  concretas  de 
sanación  en  el  contexto  peruano  y particularmente  andino,  tocamos 
las  dimensiones  culturales  y religiosas,  y en  la  sección  siguiente 
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esbozamos  una  lectura  teológica  a partir  de  la  sabiduría  de  la 
gente  común. 

Ahora  bien,  la  realidad  humana  es  sumamente  compleja.  Se 
entrecruzan  mundos  simbólicos,  muchas  personas  se  ubican  en 
dos  o más  sistemas  culturales,  las  costumbres  con  respecto  a la 
salud  han  ido  cambiando,  y la  globalización  afecta  los  com- 
portamientos y las  creencias.  Voy  a subrayar  modos  como  la  gente 
resuelve  su  problemática  y es  protagonista  en  el  campo  de  la 
salud.  Esto  se  articula  con  su  ser  protagonista  en  la  fe  y la  teología. 
Por  otro  lado,  hay  que  tomar  en  cuenta,  dada  la  injusticia  y el 
empobrecimiento,  el  daño  sufrido  por  la  gente  durante  genera- 
ciones y siglos.  Un  tercio  (algunos  dicen:  la  mitad  y hasta  dos 
tercios)  de  la  población  actual  está  seriamente  dañada  por  la 
pobreza,  ha  perdido  sus  energías  culturales  y espirituales.  No  es 
capaz  de  ponerse  de  pie.  Es  arrastrada  por  quienes  la  engañan  y le 
ofrecen  falsas  soluciones  (caudillos  populistas  que  inmovilizan  a 
la  población,  el  fundamentalismo  fanático,  etc.).  Cabe  por  tanto 
animar  y aportar  a un  pueblo  muy  golpeado. 

Durante  mis  años  de  inserción  en  el  mundo  del  pobre,  siempre 
he  admirado  su  capacidad  para  combinar  realidades  distintas.  Son 
prácticas  y sabidurías  de  carácter  mestizo  (si  este  término  es 
empleado  de  manera  positiva).  Además,  el  factor  creyente  afecta 
todo  el  comportamiento  humano.  Mi  admiración  en  parte  se  debe 
a que  estuve  acostumbrado  a separar  tajantemente  la  ciencia  y la 
fe.  Gracias  a tanto  que  me  enseña  el  pueblo  ahora  no  hago  esa 
dicotomía,  aunque  continúo  haciendo  distinciones  que  ayudan  a 
explicar  la  compleja  realidad.  Veamos  pues  el  comportamiento 
multidimensional  y mestizo  de  la  gente;  más  adelante  retomamos 
el  factor  creyente  y teológico. 


3.1.  Actividades  complementarias 

El  acontecer  cotidiano  está  lleno  de  elementos  diferentes  y 
complementarios.  Esto  uno  lo  constata  más  en  la  frágil  existencia 
del  pobre,  quien  sabe  sumar  y conjugar  lo  que  le  permite  vivir.  En 
la  cuestión  de  la  salud,  ¿qué  suele  hacer  el  pueblo?  Hace  de  todo. 
Por  un  lado,  sabe  prevenir:  se  alimenta  lo  mejor  posible,  cuida  su 
cuerpo,  sabe  ser  tolerante  con  el  prójimo  para  no  sufrir  amarguras, 
tiene  devociones  a imágenes  y participa  en  actividades  cristianas 
que  son  como  seguros  contra  la  enfermedad.  Por  otro  lado,  ante 
dolencias  menores,  recurre  al  tratamiento  informal  y casero:  pide 
consejos  a personas  de  confianza,  muchas  veces  usa  medicamentos 
naturales,  hace  ritos  (por  ejemplo:  rezar  al  tomar  un  medicamento, 
hacer  la  cruz  sobre  una  medicina  para  que  tenga  más  fuerza  contra 
el  mal).  Cuando  hay  una  dolencia  grave:  si  hay  dinero,  se  va  al 
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especialista;  también  se  consulta  a un  curandero;  se  pide  la 
bendición  de  un  representante  de  la  Iglesia.  Todo  esto  se  suma  y se 
combina,  respetando  las  diferentes  funciones  y significados  de 
estas  actividades.  Esto  puede  ser  calificado  como  una  práctica 
pluridimensional  y mestiza. 

Así  es  el  universo  en  que  nos  movemos.  La  realidad  latinoame- 
ricana es  mestiza  No  tanto  por  tener  grupos  con  dicha  deno- 
minación (en  general,  a las  personas  no  les  agrada  definirse  como 
una  mezcla  de  elementos),  sino  porque  así  es  la  practica  cotidiana. 
Vale  asumir,  positivamente,  esta  condición  real  al  igual  que  la 
identidad  mestiza.  Esto  ocurre,  implícita  y atemáticamente,  en  el 
campo  de  la  salud.  Las  personas  de  este  continente  muestran  un 
pragmatismo, 

...utilizan  cualquiera  de  los  medios  a su  alcance  de  acuerdo  a la 
etiología  asignada  a su  problema,  y cambian  de  agente  de  salud, 
de  acuerdo  a los  resultados  que  se  vayan  obteniendo  ^ . 

En  el  caso  del  Perú,  veo  que  la  gente  combina  recursos:  a veces 
los  usa  de  forma  paralela,  a veces  de  forma  simultánea,  a veces  de 
forma  alternada  y sucesiva.  No  son  excluyentes,  ni  los  agentes  de 
salud,  ni  los  tipos  de  medicamentos,  ni  las  diversas  cosmovisiones. 
Anoto  unos  ejemplos  En  una  zona  sur-andina  (Sicuani),  la 
diarrea  y el  resfrío  son  encarados  con  medios  naturales  por  el  70%, 
con  una  mezcla  de  recursos  por  un  28%,  y con  medicamentos 
químicos  por  un  2%  de  la  gente.  En  la  selva  baja,  enfermedades 
comunes  como  la  gripe  y la  fiebre  son  tratadas  conjuntamente  por 
medios  tradicionales  y por  los  modernos. 

Al  hecho  de  que  los  modos  de  encarar  humanamente  la  enfer- 
medad son  complementarios,  se  añade  el  factor  espiritual.  No  es 
un  elemento  autónomo;  por  lo  general  forma  parte  de  la  manera 
de  sobrellevar  el  dolor  y del  proceso  de  curación.  Entonces,  lo 


I ® La  identidad  mestiza  es  escuálida,  y los  estratos  sociales  no  suelen  auto-definirse 

1 como  tales.  El  mestizaje  entre  lo  indoamericano,  africano  y europeo,  no  conlleva 

1 necesariamente  "unidades  sociales  nuevas  culturalmente  diferenciadas",  anota 
Guillermo  Bonfil,  Identidad  y pluralismo  cultural  en  América  Latina.  Buenos  Aires, 
CEEIASS,  1992,  págs.  178s.  Como  escribe  Sonia  Mortecinos,  lo  mestizo  no  es  una 
I esencia  (tantas  veces  repudiada)  sino  un  proceso  (que  uno  descubre  como  positivo). 
Madres  y Huachos.  Alegorías  del  mestizaje  chileno.  Santiago  de  Chile,  Cuarto  Propio, 
1991,  págs.  152s.  Y Jorge  Gissi  acota:  "América  Latina  no  quiere  verse  a sí  misma 
como  lo  que  es:  un  continente  predominantemente  mestizo  y mulato".  Identidad 
! latinoamericana:  psicología  y sociedad.  Santiago  de  Chile,  Andes,  1987,  pág.  46. 

I ® A.  Kroeger-W.  Ruiz,  obra  citada,  pág.  16. 

Para  los  casos  en  el  sur-andino  y en  la  selva  baja,  ver  VV.  AA.,  Experiencias  de 
desarrollo  popular  en  el  campo  de  la  medicina  tradicional  y moderna.  Lima,  CAAP- 
DESCO,  1985,  págs.  147,  233,  240. 
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religioso  es  complementario  con  los  recursos  humanos.  La  gente 
no  suele  ver  una  disyuntiva  entre  un  medicamento  y una  actividad 
espiritual;  por  el  contrario,  las  combinan  armoniosa  y eficazmente. 
Este  punto  será  retomado. 


3.2.  Dimensiones  en  la  sanación 

En  este  continente,  y en  cada  región,  existen  realidades  muy 
distintas;  algunas  son  más  autóctonas  y mestizas,  algunas  están 
más  subordinadas  a pautas  externas  con  sus  poderes  transna- 
cionales. En  el  caso  del  universo  pluricultural  del  pueblo  andino, 
podemos  ver  unas  líneas  gruesas;  las  voy  a anotar^^. 

La  profilaxis  básica  recae  en  la  red  de  relaciones  humanas 
primarias,  donde  a uno  le  enseñan  a cuidarse  y prevenir  enfer- 
medades; también  uno  recibe  orientaciones  de  quienes  curan 
empíricamente,  farmacéuticos,  parientes,  amistades.  Junto  a ellos 
resaltan  los  amuletos  y algunos  santos/as  con  atributos  espe- 
cializados (San  Antonio  para  asuntos  del  corazón,  la  Virgen  María 
para  toda  clase  de  necesidades  humanas,  etc.).  Quienes  participan 
en  grupos  católicos  y evangélicos  utilizan  la  Biblia,  mientras  que 
en  la  Amazonia  se  pintan  los  cuerpos  para  ahuyentar  las  enfer- 
medades y los  seres  malignos;  además,  se  emplean  el  ajo  y otros 
vegetales  para  evitar  dolencias  y males.  Todo  esto  puede  parecer 
irracional,  pero  cada  uno  y la  combinación  de  los  elementos  tienen 
su  razón  de  ser  y obedecen  al  afán  de  vivir. 

En  cuanto  a la  opción  por  agentes  de  salud,  la  gente  tiene  en 
cuenta  varios  factores:  el  tipo  de  aflicción,  la  confianza  en  espe- 
cialistas que  simpatizan  con  el  sistema  simbólico  del  paciente,  la 
condición  económica  que  influye  en  los  medios  que  se  pueden 
adquirir.  El  Perú  cuenta  con  una  amplia  gama  de  especialistas 
informales:  hueseros,  parteras  y matronas,  curanderos,  brujos  para 
defenderse  de  enemistades  y para  hacer  "daño"  a otros,  herbolarios 


En  los  párrafos  siguientes  hay  datos  y apreciaciones  tomadas  de:  Juan  Lastres, 
Historia  déla  medicina  peruana.  Lima,  Santa  María,  1951;  H.  Valdizán-A.  Maldonado, 
La  medicina  popular  peruana.  Lima,  CISA,  1991;  D.  Montalvo,  La  medicina  tradicional 
en  el  Perú.  Lima,  CÓNCYTEC,  1988,  G.  Cavero,  Supersticiones  y medicinas  quechuas. 
Lima,  CONCYTEC,  1988;  ].  van  Kessel,  Medicina  andina.  Iquique,  CIREN,  1985;  P.  P. 
BaladeUi,  Entre  lo  mágico  y lo  natural.  Quito,  Abya  Yala,  1988;  E.  Cáceres,  Si  crees,  los 
Apus  te  curan.  Cuzco,  Centro  de  Medicina  Andina,  1988;  F.  Ortega,  "La  dicotomía 
caliente/frío  en  la  medicina  andina",  en  Debates  en  Antropología  No.  5 (1980),  págs. 
115-140;  J.  Gushiken,  Tuno  el  curandero.  Lima,  Universitaria,  1979;  M.  Dobkin  de 
Ríos,  Visionary  Vine,  psychodelic  healing  in  tlie  Peruvian  Amazon.  San  Francisco, 
Chandler,  1972;  P.  Naranjo,  Ayahuasca:  religión  y medicina.  Quito,  Universidad 
Central,  1970;  G.  Baer,  Cosmología  y shamanísmo  en  los  matsíguenga.  Quito,  Abya 
Yala,  1994. 
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(yerberos,  curiosos,  vegetalistas),  rezadores /as,  espiritualistas, 
chamanes,  promotores  de  salud,  y tanto  más.  También  se  acude,  si 
es  posible,  a centros  de  salud  y a la  medicina  privada.  Además,  los 
seres  sagrados  — Dios,  imágenes  de  santos,  entidades  de  cada 
mundo  religioso — son  importantísimos  agentes  de  salud.  De  nuevo 
vemos  que  las  personas  acuden  a diversos  benefactores;  informales, 
profesionales,  seres  sagrados,  en  la  medida  que  ayudan  a resolver 
las  dolencias. 

Similar  actitud  libre  y pluricultural  es  manifestada  en  la  cla- 
sificación y comprensión  de  las  enfermedades  (nosología)  y la 
explicación  de  sus  causas  (etiología).  La  gente  no  se  rige  por  un 
solo  esquema;  emplea  varios  tipos  de  sabiduría  y de  acción,  de 
manera  simultánea  o de  modo  sucesivo.  En  términos  generales, 
los  malestares  en  parte  provienen  de  factores  "naturales"  (por 
ejemplo,  en  zonas  amazónicas,  cutipa  debido  a vegetales  y animales; 
en  regiones  andinas;  el  frío,  el  rayo,  la  tierra,  el  viento,  pueden 
causar  enfermedades).  En  parte  se  trata  de  factores  humanos;  el 
susto,  el  daño,  la  brujería,  el  "mal  de  gente"  proveniente  de  perso- 
nas vengativas  y de  enemigos.  En  parte  se  trata  de  seres  sagrados; 
divinidades,  difuntos,  espíritus  y "madres"  que  hay  en  los  seres 
vivientes.  Estos  factores  conllevan  desequilibrios.  La  enfermedad 
es  entendida  como  ruptura  y desequilibrio  con  el  universo  natu- 
ral, humano,  transcendente;  la  salud  es  vista  como  una  vida 
armoniosa  en  el  plano  individual  y colectivo  Llama  la  atención 
que  a una  enfermedad  le  atribuyen  causas  a distintos  niveles.  Por 
ejemplo;  una  persona  ha  sido  cogida  por  el  frío,  es  víctima  de  la 
envidia,  no  ha  cumplido  con  una  entidad  religiosa;  el  conjunto  de 
estos  elementos  explica  su  malestar  corporal-espiritual.  Lo 
sicosomático  predomina  en  las  etiologías.  Aquí,  como  en  otros 
aspectos,  se  expresa  una  visión  holística. 

El  diagnóstico  es  otro  ámbito  plurifacético.  Cada  tipo  de  es- 
pecialista tiene  su  forma  de  proceder;  es  muy  común  la  mezcla  de 
elementos  y la  conjugación  de  referentes  simbólicos.  En  el  caso  de 
curanderos  genuinos  (y  no  de  charlatanes,  comerciantes  de  la 
salud),  junto  a la  aguda  observación  del  paciente,  a menudo  inter- 
pretan los  sueños  de  la  persona  enferma  y la  motivan  a que 
explicite  su  malestar  y su  anhelo  de  curación,  su  voluntad  de  vida 
y la  fe  en  quien  le  sana.  En  el  mundo  andino  resaltan  el  diagnóstico 
por  el  calor  (fiebre,  herida,  malestar  del  hígado  y del  corazón, 
infección)  y por  el  frío  (reumatismo,  empacho,  diarrea,  bronquitis, 
neumonía).  En  situaciones  críticas,  muchos  buscan  el  diagnóstico 
de  un  médico,  de  una  enfermera,  de  un  especialista  religioso,  sin 


Al  respecto,  en  el  mundo  ¡quechua,  P.  P.  Balladelli,  obra  citada,  págs.  18s. 
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embargo  esto  se  suele  cotejar  con  explicaciones  por  parte  de  agentes 
informales  y caseros. 

Con  respecto  a las  terapias  del  pueblo,  sobresalen  las  sico- 
somá ticas-espirituales  (tal  como  en  el  plano  de  la  etiología  y el  del 
diagnóstico).  Según  los  rasgos  de  cada  región,  lo  somático  es 
encarado  con  varios  procedimientos;  una  bebida  con  base  en  plantas 
medicinales,  un  purgante  con  frutas  o con  aguas  termales  (que 
limpian  el  aparato  digestivo),  el  uso  de  antibióticos,  etc.  Lo  sico- 
social  tiene  sus  formas:  consejos,  ritos  de  reconciliación,  la  auto- 
estima en  la  relación  con  los  demás,  el  factor  ético,  etc.  Los  ritos 
religiosos  no  son  elementos  yuxtapuestos.  Tanto  en  la  auto-me- 
dicación en  el  ámbito  familiar  y comunitario,  como  en  el  aporte 
dado  por  especialistas,  casi  siempre  hay  una  religiosidad  envol- 
vente. Se  trata  de  un  mosaico  de  recursos;  la  invocación  de  energías 
presentes  en  la  naturaleza;  el  rezo  a personas  difuntas  ("almas"); 
ritos  en  las  iglesias  cristianas;  el  uso  de  talismanes,  agua  bendita, 
imágenes;  la  invocación  de  espíritus;  la  peregrinación  a un  san- 
tuario. O sea,  la  serie  de  terapias  tiene  como  trasfondo  una  pers- 
pectiva holística.  Me  parece  que  esta  perspectiva  marca  la  reflexión 
de  fe  de  la  gente  común. 

Quiero  comentar  la  difícil  relación  entre  el  pueblo  sanador  y 
los  especialistas  en  la  salud  (y  luego  sugerir  un  reto  similar  en  lo 
que  respecta  al  pueblo  creyente  y la  reflexión  sobre  la  salvación). 
Por  un  lado,  la  población  toma  en  cuenta  el  contexto  global  de  la 
enfermedad,  mientras  que  la  postura  oficial  se  encierra  en  el 
esquema  causa-efecto;  la  primera  hace  su  diagnóstico  a partir  de 
una  gama  de  causas,  y la  segunda  recalca  unos  síntomas  muy 
precisos;  la  terapia  de  la  gente  es  integral  y está  en  sus  manos,  y la 
oficial  es  sectorial  y está  en  manos  de  una  élite  especializada. 
Pasemos  a otro  plano.  La  población  creyente  tiene  su  modo  concreto 
y holístico  de  encarar  la  enfermedad /sanación,  en  el  que  ella  es 
protagonista;  por  otra  parte,  a menudo  la  reflexión  especializada 
acerca  de  la  salvación  apenas  menciona  el  mundo  cotidiano  lleno 
de  enfermedades  y sanaciones.  Por  eso,  cabe  articular  la  sabiduría 
holística  de  la  gente,  por  un  lado,  con  la  reflexión  especializada, 
por  otro  lado.  Cada  una  necesita  a la  otra. 


3.3.  Fe  salvífica 

Toda  la  experiencia  humana  está  conectada  con  la  fe  de  quienes 
padecen  un  malestar,  y con  sus  maneras  de  entender  a Dios.  La 
sanación  es  algo  transcendente.  Por  ejemplo,  le  pregunté  a la 
señora  Dora  Paredes  — de  un  centro  de  salud  natural  en  la  región 
de  Cuzco — cómo  ella  sana;  me  miró  bondadosamente  y me  aclaró 
el  asunto:  "Dios  es  quien  da  la  salud".  Un  famoso  curandero  del 
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norte  peruano,  Eduardo  Calderón,  confiesa:  "yo  no  curo...  es  la  fe 
y la  voluntad  (del  paciente)";  y en  el  caso  de  los  chamanes  de  la 
selva,  no  son  ellos  quienes  sanan,  sino  los  espíritus  protectores 
En  general,  la  persona  honesta  y con  calidad  espiritual  atribuye 
cualquier  buen  resultado  al  ser  sagrado  y no  a sí  misma.  La  salud 
es  un  don  transcendente. 

Por  mi  parte,  he  escuchado  incontables  testimonios  sobre  la  fe 
y la  sanación.  Una  actitud  común  es  el  categórico  "sólo  con  fe"  uno 
obtiene  bienestar.  Por  eso,  la  gran  mayoría  de  las  personas  combina 
la  oración  con  unas  terapias  concretas.  He  escuchado  relatos  y he 
participado  en  muchos  ritos  en  tomo  a la  enfermedad.  La  fuerza 
de  la  fe  es  palpable,  y estremece  lo  más  hondo  de  cada  persona.  No 
cabe  duda  de  que  en  tantos  testimonios  hay  una  comunicación  de 
la  Buena  Nueva,  y unos  modos  de  inculturar  el  mensaje  de  salva- 
ción. Tenemos  por  ende  las  bases  de  la  elaboración  teológica.  Una 
mayor  elaboración  no  parte  de  cero,  más  bien  ofrece  otros  aspectos 
de  la  Buena  Nueva  y sus  exigencias  eclesiales  a la  población 
positivamente  orientada  hacia  ella.  No  obstante,  entre  el  Evangelio 
y cada  costumbre  humana  no  existe  una  concordancia  automática. 
Es  necesario  un  cuidadoso  discernimiento  espiritual  y teológico. 
Hay  que  descubrir  y desarrollar  criterios  adecuados  a las  realidades 
y los  retos  de  hoy.  La  Biblia  no  ofrece  un  programa  de  acción.  Le 
corresponde  a la  comunidad  discípula,  a la  Iglesia,  ver  qué  cabe 
hacer  hoy  y cómo  entender  la  enfermedad /salud.  Al  respecto,  me 
detengo  en  cuatro  aspectos. 

En  primer  lugar,  en  el  creyente  pobre  reconocemos  la  apertura 
a señales  precisas,  corporales,  históricas,  del  Reinado  de  Dios. 
Todos  caminamos  al  ritmo  del  exigente  clamor  de  los  pobres.  En 
medio  de  este  grito  por  la  vida,  releemos  los  relatos  sinópticos. 
Jesús  vivió  apremiado  por  una  multitud  de  personas  enfermas, 
marginadas.  Respondió  a ellas  con  compasión  y eficacia.  "Jesús 
más  que  hablar,  actúo",  y con  milagros  "mostró  la  dimensión 
física  y visible  del  Reino  de  Dios",  como  anota  W.  Kasper  Esto 
no  significa  mero  activismo.  Más  bien,  Jesús  y su  Iglesia  siempre 
han  reconocido,  en  las  acciones  concretas,  la  implantación  del 
Reino.  Este  no  es  un  simple  sueño,  una  proyección  hacia  el  porv^enir. 
Es  una  praxis  muy  precisa  en  la  que  la  sanación  ocupa  un  lugar 
central.  Por  consiguiente,  tenemos  como  criterio  la  compasión 
sanadora  de  Jesús  y su  comunidad  hacia  la  humanidad  sufriente. 
Estas  acciones  pueden  parecer  insignificantes,  no  obstante 
constituyen  semillas  (mediaciones)  del  Reino  de  Dios  en  nuestro 
acontecer  histórico. 


J.  Gushiken,  Tuno  el  curandero,  obra  citada,  págs.  222s.;  en  cuanto  a los  chamanes, 
ver  G.  Baer,  obra  citada,  págs.  127s. 

W.  Kasper,  jesús  the  Chnst.  New  York,  Paulist,  1976,  págs.  89,  95. 
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Un  segundo  criterio:  la  prioridad  dada  a la  población 
marginada  que  clama  por  su  liberación.  Muchos  pasajes  evangélicos 
nos  interpelan;  de  manera  especial,  la  forma  como  Jesús,  al  sanar  al 
necesitado,  va  más  allá  de  las  estructuras  dominantes.  Reitera- 
damente Jesús  es  presentado  curando  el  día  Sábado;  por  ejemplo, 
a la  persona  con  la  mano  paralizada  (Me.  3:4/Mt.  12:12),  al  hidrópico 
(Le.  14:3,5).  Jesús  no  sólo  va  más  allá  de  un  legislación  sagrada.  Lo 
crucial  es  su  escala  de  valores.  Lo  primero  no  es  la  Ley,  ni  la 
costumbre,  ni  la  institución.  En  el  corazón  de  Dios  y en  la  sen- 
sibilidad de  Jesús,  la  vida  del  desvalido  es  lo  primero  y lo  último. 
Esto  nos  impacta  hoy.  La  gente  desvalida  es  descartada  (o  a lo 
más,  tratada  con  condescendencia)  por  las  instancias  oficiales; 
primero  está  el  poder  institucional,  y no  la  persona  sufriente.  Debe 
hacerse  lo  contrario  a lo  "oficial",  si  tenemos  un  actuar  y pensar 
evangélico.  Tai  como  Jesús  y sus  discípulos,  damos  prioridad  a las 
personas  adoloridas  con  quienes  Cristo  está  identificado. 

Un  tercer  criterio:  la  fe  y la  sanación  con  un  carácter  pluri- 
cultural.  Jesús  sanó  a judíos  y no-judíos;  se  puede  decir  que  asumía 
varias  modalidades  de  fe  de  quienes  solicitaban  su  compasión,  y 
actuaba  de  varias  maneras  según  el  contexto  donde  se  encontraba. 
Incluso  exaltó  la  forma  como  un  samaritano  curaba  a un  herido 
(parábola  del  buen  samaritano).  Al  respecto,  a nosotros  nos  cabe 
ser  pluriculturales  y no  etnocéntricos.  La  vivencia  de  la  fe  y de  la 
acción  salvífica  tiene  diversas  mediaciones  culturales. 

Por  último,  un  criterio  fundamental  es  desarrollar  símbolos 
del  Reino  de  Dios  donde  no  hay  dolor  ni  llanto.  Simbólicamente 
así  actuaron  tanto  Jesús  como  la  Iglesia  apostólica:  sus  curaciones 
milagrosas,  el  contacto  físico  con  personas  enfermas  (tocar,  poner 
la  saliva,  tomar  de  la  mano,  levantar),  la  imposición  de  manos,  el 
exorcismo,  la  unción  con  aceite.  En  lo  cotidiano  de  los  pueblos 
latinoamericanos  existen  cantidad  de  signos  de  sanación.  Estos 
constituyen  unos  sacramentales.  Se  emplea  agua,  iconos,  elementos 
vegetales,  gestos  de  reconciliación,  devociones,  etc.  Cabe  pues 
asumir  y fortalecer  estos  signos  de  fe,  culturalmente  condicionados, 
que  requieren  de  una  iluminación  evangélica. 


4.  Inteligencia  del  pueblo 

En  mudios  lugares  del  territorio  peruano  he  constatado  una 
extraordinaria  habilidad  y sabiduría  sanadora.  Este  es  un  tesoro 
de  la  gente  común;  además  contamos  con  gente  especializada. 
Algo  similar  ocurre  en  otros  lugares  del  continente.  Entonces, 
junto  a la  creencia  y tecnología  curativa,  tenemos  grandes  recursos 
de  racionalidad  y de  espiritualidad.  Veamos  estos  asuntos. 
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Se  trata  de  una  inteligencia  holística.  Hay  una  visión  de  con- 
junto que  distingue  y articula  los  elementos  de  la  realidad.  Las 
cosas  y los  espíritus  de  la  naturaleza,  las  personas  y los  grupos 
humanos,  los  seres  sagrados  y las  representaciones  de  Dios,  forman 
un  inmenso  mosaico,  con  muchos  colores  y matices,  y una  cohe- 
rencia de  conjunto.  En  cuanto  a la  enfermedad  y la  salud,  la  visión 
holística  es  evidenciada  — por  ejemplo — en  la  perspectiva  del 
calor  y el  frío.  En  muchos  universos  culturales  latinoamericanos 
existe  la  oposición  y complementariedad  entre  lo  cálido  y lo  fresco. 
En  el  contexto  andino  es  un  modo  de  comprender  el  cuerpo 
humano,  las  enfermedades  (por  calor  o frío),  la  ecología,  lo  mas- 
culino y el  espacio  en  la  derecha  (cálido)  y lo  femenino  y el  espacio 
en  la  izquierda  (fresco),  y los  recursos  para  sanar  (para  el  resfrío  se 
usan  plantas  cálidas,  para  la  fiebre  se  usa  la  clara  de  huevo  que  es 
fresca).  La  medicina  andina,  como  advierte  Jorge  Lira,  "remedia 
todo  mal  del  alma  y del  cuerpo"  Este  esquema  parece  simple, 
pero  es  parte  de  un  sistema  complejo  de  acciones  y conocimientos. 
Los  seres  vivientes  e inertes  están  todos  conectados  entre  sí.  Se 
confrontan  y se  complementan.  Cuando  hay  ruptura  y separación, 
se  cuenta  con  mecanismos  de  armonía.  Existe  por  tanto  una  bio- 
praxis  y una  bio-lógica  entre  elementos  diferentes;  ellos  confluyen 
hacia  la  vida  (y  hacia  la  muerte,  que  es  una  faceta  del  vivir).  Todo 
es  entendido  en  términos  de  la  vida,  incluyendo  lo  que  se  corrompe 
y lo  que  muere.  La  exiistencia  es  un  proceso  de  nacer,  crecer, 
cambiar,  pasar  por  conflictos,  florecer  y dar  frutos,  caer  y levantarse, 
caminar  hacia  el  pasado  (que  está  adelante)  y asumir  el  futuro  (que 
esta  atrás).  Además,  siendo  la  existencia  frágil,  y sobre  todo  siendo 
lo  cotidiano  del  pobre  sumamente  frágil,  la  búsqueda  de  vida  va 
desde  el  polo  de  la  carencia  hasta  el  polo  de  la  plenitud. 

De  acuerdo  con  lo  dicho,  la  acción  y reflexión  cristiana  actuales 
redescubren  su  calidad  holística.  Jesucristo  no  se  redujo  a la  dolencia 
de  tal  o cual  miembro  ni  de  tal  o cual  individuo;  su  Mensaje  y su 
Pascua  tocaron  al  conjunto  de  la  persona,  la  humanidad,  la  creación. 
La  existencia  está  atravesada  por  malestares  y globalmente  anhela 
un  bienestar  integral.  Aquí  retomamos  algo  fundamental  en  la 
práctica  de  Jesús.  De  manera  reiterada  él  afirmó:  tu  fe  te  salva.  Así 
como  el  Señor  confirmaba  la  disposición  creyente  de  las  personas 
que  obtenían  salud,  así  también  nos  cabe  confirmar  la  fuerza  de  la 
fe  holística  en  nuestros  pueblos.  Al  respecto,  González  Faus  co- 
menta que  dicha  fe  es  como  una  "confianza  que  activa  posibilidades 
misteriosas"  En  este  sentido,  deseo  recalcar  dos  cosas.  Es  una  fe 
integral  (que  obtiene  la  salvación);  no  es  la  creencia  de  recuperar. 


Jorge  Lira,  Medicina  andina.  Cusco,  Las  Casas,  1985,  pág.  XXIV. 
I.  González  F.,  obra  citada,  pág.  153. 
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por  ejemplo,  el  uso  de  una  parte  del  cuerpo  que  duele,  sino  que  es 
la  fe  de  vivir  integralmente  feliz.  Un  segundo  aspecto:  la  salvación 
es  una  totalidad  concreta.  Así  ha  sido  proclamado  el  Reino:  afecta 
todo,  y libera  de  forma  concreta  — según  las  bienaventuranzas — 
el  hambre,  la  tristeza,  la  opresión,  la  dolencia  física,  sufridas  por  la 
humanidad.  En  consecuencia,  la  fe  y la  sanación  son  vividas  de 
modo  concreto,  integral,  misterioso,  por  pueblos  que  padecen  y 
acogen  el  Reino  de  Vida.  Esto  conlleva  hacer  teología  con  una 
visión  holística  y concreta. 

Así  como  la  enfermedad  afecta  todo  — dolencia  física,  dese- 
quilibrio emocional,  malestar  sicosocial,  crisis  religiosa — , así 
también  la  salud  se  desenvuelve  en  muchas  dimensiones:  bienestar 
corporal,  vínculos  humanos  con  otras  personas,  espiritualidad 
sana,  equilibrio  afectivo.  Dada  esta  comprensión  de  la  realidad, 
cuando  se  habla  a Dios  y sobre  Dios,  cuando  se  elabora  la  reflexión 
de  la  fe,  el  pueblo  cristiano  lo  hace  de  forma  holística  y concreta. 
Esto  es  clarísimo  en  el  terreno  de  la  enfermedad /salud.  Opino  que 
esto  ofrece  grandes  posibilidades  para  nuestro  aporte  sistemático, 
en  la  medida  que  lo  articulamos  con  la  sabiduría  de  fe  del  pueblo. 
Por  ejemplo,  en  cuanto  al  pensamiento  escatológico,  el  imaginario 
bíblico  del  Reino  es  releído  en  términos  de  imaginarios  vigentes 
hoy  en  nuestros  pueblos.  Pongo  el  caso  de  la  peregrinación  a 
santuarios,  espacios  donde  mucha  gente  implícitamente  comprende 
que  el  Reino  de  Dios  está  presente  e implica  conversión,  vida 
nueva,  sanación.  Por  ende,  el  anuncio  y la  reflexión  escatológica 
no  son  algo  sólo  conceptual  (entender  que  esta  realidad  está 
afectada  por  el  Reino);  más  bien  son  algo  concreto-integral.  Esto 
ha  sido  captado  por  la  teología  latinoamericana.  Joáo  Libánio  y 
María  Clara  Bingemer  anotan: 

...el  pueblo  experimenta  lo  definitivo,  lo  escatológico  de  las 

realidades  humanas...  a través  de  gestos,  de  ritos,  de  contactos 

sagrados 

Tenemos  pues  en  algunos  imaginarios  de  lo  sagrado,  no  una 
simple  confrontación  con  lo  profano,  sino  más  bien  una  vivencia 
de  lo  escatológico.  En  este  sentido,  la  comprensión  del  Reino 
— anunciado  y practicado  por  Jesús — tiene  que  ser  releída  con  los 
contenidos  del  pueblo  creyente.  Es  el  caso  de  su  comprensión  de  lo 
sagrado,  que  sana  de  maneras  muy  concretas  y hace  referencia  al 
Misterio  de  Dios. 


].  Libánio-M.  C.  Bingemer,  Escatología  cristiana.  Buenos  Aires,  Paulinas,  1985, 
pág.  76. 
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A lo  largo  de  estas  páginas  he  subrayado  la  acción  sanadora 
del  pueblo  cristiano,  y allí  su  sentido  de  fe.  No  es  el  ser  humano 
quien  sana,  ni  es  la  salvación  algo  antropocéntrico.  Muy  por  el 
contrario,  la  fe  — don  de  Dios — da  testimonio  del  Dios  que  salva  y 
sana  (con  sus  mediaciones  muy  precisas,  según  los  contextos 
culturales  y religiosos).  Esta  perspectiva  teológica  brota  desde 
abajo.  Lo  espiritual,  y lo  teológico,  no  son  sectores  de  la  realidad, 
ni  son  elementos  prescindibles.  Por  el  contrario,  la  sanación  es 
eminentemente  transcendental  e involucra  lo  sicosomático,  lo  so- 
cial, lo  espiritual,  lo  histórico.  Vale  decir,  lo  cotidiano  es  sanado  de 
modo  holístico.  Es  una  forma  de  reconocer  la  buena  nueva  del 
Reino  en  los  detalles  de  cada  día,  y,  de  manera  particular,  la 
hallamos  en  la  enfermedad  y la  sanación. 
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Capítulo  X 

La  misión,  refundada 
por  el  pobre 


El  pueblo  pobre  tiene  rasgos  de  fe  misionera.  Esta  proviene  de 
su  espiritualidad  y tiene  calidad  teológica;  a mi  parecer,  reconstituye 
la  misión  cristiana.  Ya  no  se  trata  (como  tantos  han  pretendido)  de 
llevar  a Dios  al  pueblo,  ni  de  cambiar  o sustituir  su  vivencia 
religiosa.  La  misión  es  obra  de  Dios  dentro  de  la  comunidad  de  fe. 
Una  de  mis  convicciones  es  que  la  persona  ordinaria  (maltratada 
como  si  fuera  un  objeto  de  evangelización)  es  una  excelente  co- 
municadora  de  la  fe.  Mucha  gente  común  realiza  una  minúscula  y 
eficaz  misión  a partir  de  su  propia  religiosidad.  La  misión  no  es 
auto-céntrica,  más  bien  la  comunidad  eclesial  se  pone  al  servicio 
de  una  nueva  humanidad.  Esto  conlleva  una  elaboración  teológica 
hecha  por  el  pueblo  pobre.  Si  es  así,  con  razón  se  habla  de  una  re- 
fundación de  la  misión.  Esto  ocurre  en  un  contexto  de  cambios 
profundos. 

En  América  Latina,  y en  todo  el  planeta,  hemos  ingresado  en 
una  época  histórica  que  reclama  acciones  y visiones  nuevas  Con 


' Un  nuevo  período  comienza,  "nueva  época  de  la  historía",  dice  Gustavo  Gutiérrez, 
"Una  teología  de  la  liberación  en  el  contexto  del  tercer  milenio",  en  W.  AA.,  El 
futuro  de  la  reflexión  teológica  en  América  Latina.  Bogotá,  CELAM,  1996,  págs.  103, 115; 
"mudanza  de  época"  le  llama  Marcio  F.  dos  Arijos,  Teologia  e novos  paradigmas.  Sao 
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respecto  a la  misión,  nuestras  iglesias  están  siendo  revolucionadas 
por  las  iniciativas  de  personas  pobres,  de  comunidades  mestizas  e 
indígenas  y negras,  y en  especial  por  la  mujer  y la  juventud.  Estas 
iniciativas  forman  parte  del  bello  mosaico  pluricultural  y pluri- 
rreligioso  que  tenemos  en  nuestro  continente.  En  la  Iglesia  poco  a 
poco  nos  vamos  dando  cuenta  de  que  la  misión  es  refundada  por 
este  multifacético  pueblo  pobre,  con  sus  fuerzas  sociales  y espiri- 
tuales. Como  lo  explica  un  gran  misionólogo:  la  opción  por  el 
pobre  se  ha  complementado  con  la  evangelización  "a  partir  de  su 
cultura  e historia"  El  pueblo  pobre  comienza  a ser  protagonista 
de  la  misión.  No  porque  sea  un  pueblo  perfecto,  sino  porque  Dios 
le  acompaña  y guía.  A fin  de  cuentas,  la  misión  es  obra  del  Espíritu 
que  constantemente  guía  y refunda  la  acción  eclesial.  También 
vemos  que  el  paradigma  teológico,  nacido  en  estas  tierras  lati- 
noamericanas, ha  replanteando  la  acción  misionera. 


1.  Desde  la  religión  inculturada 

La  mayoría  de  las  personas  autodenominadas  cristianas  (y 
particularmente  las  católicas)  somos  portadoras  de  elementos  de 
otras  religiones.  Esto  lo  he  verificado  en  regiones  urbanas,  mestizas, 
indígenas,  afro-americanas,  amazónicas^.  En  cada  una  de  estas 
situaciones  — si  las  examinamos  con  cuidado — vemos  que  la 
persona  y la  comunidad  cristiana  son  portadoras  de  su  sistema 
simbólico,  y también  suelen  atesorar  otras  formas  espirituales.  De 
modo  informal  existe  mucho  diálogo,  y a veces  participación,  en 
otro  sistema  religioso.  Son  hechos  que  suscitan  discusión  (por 
ejemplo,  el  debate  sobre  el  sincretismo).  Muchos  dan  testimonio 
de  las  riquezas  aportadas  al  cristianismo  por  parte  de  diversas 
formas  religiosas;  el  caminar  en  el  mundo  andino  me  hace  afirmar 
que  sus  culturas-religiones  ofrecen  elementos  hermosos  y vi- 
vificantes. 


Paulo,  Loyola,  1996,  pág.  9;  la  CLAR,  en  su  Asamblea  General  en  1997,  se  ha 
planteado  "La  vida  religiosa  frente  al  cambio  de  época"  (texto  en  Alternativas  4/8 
^1997),  págs.  213-236). 

" Paulo  Suess,  Evangelizar  a partir  dos  pro  jetos  históricos  dos  outros.  Ensato  de  mtssiologia. 
Sao  Paulo,  Paulus,  1995,  pág.  96. 

^ Ver  A.  Moreira-R.  Zicman,  Misticismo  e novas  religióes.  PetrópoUs,  Vozes,  1994;  los 
ensayos  de  E.  Hoomaert,  P.  Sanchis,  P.  Siepierski,  en  Históna  da  Igreja  na  América 
Latina  e no  Caribe,  1945-1995.  O debate  metodológico.  Petrópolis,  CEHILA- Vozes, 
1995;  Cristián  Parker,  Otra  lógica  en  América  Latina.  Religión  popidar  y modernización 
capitalista.  México  D.  F.,  FCE,  1993. 
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1.1.  Un  ritual  autóctono 


Uno  puede  observar  la  compleja  cosmovisión  de  un  pueblo  y 
ver  cómo  — en  relación  con  ella — se  vive  la  tradición  cristiana. 
Igualmente  es  fructífero  el  diálogo  inter-religioso  entre  repre- 
sentantes de  diversos  sectores;  se  constatan  diferencias,  conver- 
gencias, conflictos.  Por  otro  lado,  se  hace  un  esfuerzo  por  entender 
religiones  no  cristianas  presentes  en  nuestro  continente.  Dado  el 
objetivo  de  estas  líneas  — ver  la  refundación  de  la  misión  hecha 
por  el  pobre — , escojo  un  ritual  concreto  el  muestra  lo  que  aporta 
una  comunidad  autóctona  a la  comunicación  y la  misión  creyentes. 
He  participado  de  corazón  en  este  ritual;  constaté  su  calidad 
misionera  y sus  contenidos  teológicos. 

Brevemente  describo  la  larga  y compleja  ceremonia. 

En  medio  de  la  oscuridad  y del  intenso  frío,  unas  cuarenta 
personas  subimos  al  cerro  sagrado.  Algunos  estamos  participando 
en  un  taller  teológico  y otros  son  miembros  de  hermandades 
católicas  (dedicadas  a la  Virgen  y a la  Cruz).  Nos  congregamos  en 
la  cúspide  del  cerro,  desde  donde  vemos  las  luces  de  la  ciudad.  A 
cuatro  mil  metros  de  altura,  el  viento  helado  nos  traspasa.  La 
ceremonia  religiosa  había  comenzado,  cuatro  horas  antes,  en  un 
local  eclesial.  Es  presidida  por  una  persona  de  respeto,  un  líder 
religioso  autóctono  ("pako"),  quien  además  es  dirigente  social.  Se 
han  preparado  las  ofrendas:  una  para  Dios  (principalmente  se  le 
ofrece  incienso),  otra  ofrenda  para  el  Protector  que  reside  en  el 
cerro  (se  le  llama  "Apu"),  y una  tercera  ofrenda  para  la  Madre 
Tierra  y otras  entidades  sagradas.  En  estas  dos  últimas  ofrendas 
van  los  tríos  de  hojas  de  coca  (puestos  por  cada  persona  participante 
en  la  ceremonia).  Al  poner  las  tres  hojas  de  coca,  cada  uno  ha 
susurrado  oraciones  y súplicas  según  la  voluntad  de  cada  uno  (por 
los  familiares,  la  salud,  necesidades  económicas,  y todo  lo  que  a 
uno  le  preocupa). 

A medianoche,  en  la  capilla  del  cerro  oramos  frente  a las 
imágenes,  en  especial  a nuestra  madre  la  Virgen  María.  Alzamos 
braseros  de  incienso,  prendemos  y ofrecemos  muchas  velas.  Un 
quechua,  que  es  sacerdote  católico,  preside  esta  parte  de  la  cere- 
monia. De  modo  espontáneo  algunas  personas  elevan  plegarias  en 
alta  voz;  los  demás  rezamos  en  silencio.  Nos  envuelve  el  silencio  y 
la  calidez  de  las  velas  encendidas.  Es  muy  emocionante.  A con- 
tinuación vamos  afuera,  donde  se  ha  preparado  una  fogata,  con 
leña  y bosta  seca.  Ahora  nos  volvemos  a congregar  en  torno  al 


Es  un  ritual  de  ofrenda  al  cerro  sagrado  y la  madre  tierra,  de  seis  horas  de 
duración,  realizado  por  quechuas,  ayunaras,  mestizos.  Son  líderes  de  base  de  la 
Iglesia  Católica,  participantes  en  un  taller  de  teología  indígena,  en  el  altiplano  sur 
del  Perú,  en  1994. 
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líder  religioso  ("pako")  y sus  ayudantes.  Cada  uno  de  nosotros 
besa  con  reverencia  las  ofrendas,  envueltas  en  un  paño  ceremonial 
("inkuña").  En  medio  del  silencio  nos  comunicamos  con  el  misterio 
que  nos  toca  el  corazón.  No  hay  un  ruido.  Es  medianoche.  El 
"pako"  cariñosamente  pone  en  el  fuego  — como  don  sacrificial  de 
todos  los  presentes — las  tres  ofrendas  que  cargan  nuestras 
preocupaciones  y nuestra  fe.  Las  llamas  consumen  las  ofrendas.  Es 
un  banquete  sagrado,  en  el  que  las  entidades  que  hemos  invocado 
reciben  y consumen  lo  que  se  les  ofrece  con  fe.  Luego  nos  damos  el 
abrazo  o saludo  de  paz,  diciendo  "que  sea  buena  hora".  Se  palpa 
paz  y bienestar.  Descendemos  hacia  la  ciudad,  con  el  espíritu  lleno 
de  vida,  alegría  y gratitud  hacia  Dios  y esta  tierra  sagrada.  De 
regreso  en  nuestro  local  de  reunión,  una  vez  más  las  mujeres  dan  a 
cada  uno  hojas  de  coca  (poniéndolas  en  la  boca  de  quien  las 
recibe).  También  se  comparte  licor,  para  combatir  el  frío  y vivir  en 
comunión  todos  los  seres  vivientes. 

En  esta  ceremonia  hay  honda  emoción  y comunicación;  es  un 
modo  de  celebrar  y afianzar  la  vida  en  medio  de  las  dificultades  y 
del  empobrecimiento.  Las  personas  portadoras  de  este  mensaje  de 
vida  son  hombres  y mujeres  creyentes  de  esta  tierra.  La  misión 
nace  del  corazón  de  este  pueblo,  de  su  fe.  Sus  comportamientos 
son  autóctonos  y mestizos  (en  términos  culturales),  con  significados 
que  provienen  tanto  de  la  religión  quechua  como  de  la  tradición 
cristiana  inculturada  en  esta  región  andina.  La  ceremonia  tiene 
una  calidad  plurirreligiosa.  Su  matriz  es  la  comunidad  cristiana. 
Se  invoca  a seres  sagrados  según  la  espiritualidad  andina.  En  el 
centro  está  Dios,  a quien  se  le  hace  la  ofrenda  principal  consistente 
en  incienso.  En  todo  este  ritual  no  hay  un  objerivo  proselitista  ni  se 
intenta  adoctrinar.  Pero  en  el  buen  sentido  de  misión:  anunciar, 
celebrar,  poner  en  práctica  el  Amor  de  Dios,  dicho  ritual  sí  es 
misionero. 

Tiene  asimismo  contenido  teológico.  Todo  el  ritual  manifiesta 
una  éhca  de  reciprocidad,  una  armonía  con  la  tierra  y humanidad 
que  Dios  ha  creado.  La  pascua  de  Cristo  se  hace  presente  a través 
de  la  imagen  de  la  cruz  — memoria  de  sufrimiento  y redención — y 
de  oraciones  dirigidas  a Dios.  También  se  siente  e invoca  a Cristo 
como  salvador.  Es  igualmente  intensa  la  presencia  de  la  Madre 
Tierra,  y la  oración  a la  Virgen  María;  éstas  son  realidades  distintas 
y cada  una  a su  manera  nos  habla  de  Dios  como  bondad  creadora. 
Estos  y otros  contenidos  de  la  fe  son  transmitidos  y profundizados 
en  la  ceremonia.  Se  trata  de  una  de  las  innumerables  instancias 
donde  el  pueblo  andino  celebra  y conoce  el  Misterio.  Otros  pue- 
blos también  cuentan  con  sus  propias  formas  inculturadas  de 
comprender  la  Presencia  Divina  y acoger  su  Amor. 

Con  respecto  a dicho  rito,  y más  ampliamente  a toda  una 
religión  que  combina  lo  cristiano  con  lo  no-cristiano,  ¿qué  elementos 
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son  salvíficos?  Puede  serlo  tanto  lo  primero  como  lo  segundo,  en  la 
medida  que  son  comunicaciones  con  el  Dios  vivo  y verdadero.  En 
cuanto  a lo  no-cristiano,  tiene  una  significación  salvífica.  Como 
anota  J.  Dupuis, 

...la  tradición  religiosa  de  los  otros  es  para  ellos  camino  de 
salvación... 

...las  rebgiones  y el  cristianismo  son  convergentes...  (siendo  el 
cristianismo)  presencia  decisiva  de  la  gracia  escatológica  en  el 
mundo... 

...las  otras  religiones  mediatizan  la  gracia  divina...  también  en 
ellas  está  presente  Cristo 

Me  parece  que  algo  semejante  puede  decirse  en  el  caso  que 
estamos  examinando.  Sus  rasgos  autóctonos  no  cristianos  tienen 
una  calidad  salvífica;  esto  no  se  debe  a que  vayan  junto  con  lo 
cristiano,  en  sí  mismos  tienen  esa  calidad. 


1.2.  Cristianismo  inculturado 

Durante  más  de  cuatrocientos  años,  las  formas  de  vida  de  la 
población  latinoamericana  han  interiorizado  el  acontecimiento 
cristiano;  éste  ha  sido  inculturado  por  nuestros  pueblos.  Lo  han 
incorporado  en  las  culturas;  éstas  se  han  enriquecido  infinitamente 
al  abrirse  a la  revelación  del  Dios  vivo.  También  la  gente  ha 
conjugado  el  acontecimiento  cristiano  con  sus  tradiciones  religiosas. 
Puede  decirse  que  el  pueblo  ha  sabido  in -culturar  e in-religionizar 
el  cristianismo.  Por  el  otro  lado,  es  decir,  por  parte  de  las  institu- 
ciones cristianas,  no  ha  predominado  la  apertura  y la  interacción. 
De  manera  excepcional  existe  acercamiento  y comunión  con  el 
modo  de  ser  y creer  de  la  gente  común.  Sin  embargo,  por  lo 
general,  ha  sido  descalificado  tanto  lo  autóctono  como  lo  mestizo  y 
lo  moderno  (en  términos  culturales);  más  aún,  se  ha  agredido  o 
corregido  los  universos  religiosos  de  la  gente.  No  obstante,  con  su 
sentido  de  fe  y su  pluralismo  cultural,  la  población  ha  sabido  vivir 
la  tradición  cristiana. 

Se  trata  de  una  gama  de  cristianismos  inculturados,  los  cuales 
tienen  un  gran  dinamismo  misionero.  En  el  caso  del  universo 
autóctono,  es  admirable  como  acoge  y da  sus  significados  al  ser 
cristiano.  Lo  resumo  de  la  manera  siguiente.  La  actividad  cultual 


^ Jacques  Dupuis,  Jesucristo  al  encuentro  de  las  religiones.  Madrid,  Paulinas,  1991, 
págs.  205, 210. 
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incluye  un  profundo  amor  a la  creación:  invocada  como  Tierra 
Madre,  como  "alma"  del  agua,  el  árbol,  los  animales  y minerales. 
Esta  espiritualidad  y sabiduría  ecológicas  corrigen  el  prejuicio 
antropocéntrico  (que  ha  causado  estragos  en  el  mundo  cristiano). 
Además,  lo  autóctono  ha  confrontado  el  yo-ísmo  moderno  según 
el  cual  el  individuo  se  cree  dueño  del  planeta  y de  la  historia;  en 
lugar  de  ello,  la  fe  es  vivida  en  comunidad  y la  historia  es  un 
ámbito  de  colaboración.  La  ética  se  refiere  al  bienestar  material  y 
espiritual,  la  generación  de  paz,  y da  prioridad  a lo  relacional.  En 
la  medida  en  que  se  favorecen  las  aspiraciones  y necesidades  de  la 
población  pobre,  entonces  la  condición  humana  adquiere  el  sentido 
de  la  liberación  integral. 

El  cristianismo  autóctono  reconoce  asimismo  la  manifestación 
de  Dios  en  el  caminar  cotidiano,  el  entorno,  los  anhelos  de  vida 
plena.  Sobresalen  la  oración  y la  contemplación.  Las  ofrendas 
dirigidas  a Dios,  a los  antepasados  y a otras  entidades  sagradas, 
tienen  un  sentido  de  reciprocidad  y de  apertura  al  Misterio.  Muchas 
veces  constato  la  forma  respetuosa  y tierna  como  el  pobre  dialoga 
con  Dios  y sus  iconos.  Muchos  comentan  que  hay  una  ausencia  de 
Cristo.  A veces  su  nombre  está  ausente,  pero  lo  que  Cristo  nos 
revela  de  Dios-amor  sí  esta  muy  presente.  También  tiene  gran 
importancia  la  Virgen  María.  La  realidad  divina  incluye  lo 
masculino  y lo  femenino. 

En  términos  generales,  varias  tradiciones  espirituales  han 
contribuido  al  cristianismo  latinoamericano.  He  mencionado  el 
aporte  autóctono;  contamos  además  con  mestizajes  cristianos,  con 
la  negritud  cristiana,  con  rasgos  modernos  cristianizados.  Esto  es, 
no  sólo  se  ha  in-culturado,  también  se  ha  in-religionizado.  Lamen- 
tablemente, estos  elementos  han  sido  marginados  y a menudo 
suprimidos  por  las  estructuras  coloniales  y neo-coloniales.  A pesar 
de  ello,  desde  abajo,  la  población  ha  enraizado  la  fe  y la  misión 
crishana.  Puede  decirse  que  elementos  no-cristianos  han  llegado  a 
ser  signos  de  la  presencia  de  Dios  en  medio  de  nosotros  O sea,  el 
cristianismo  inculturado,  en  algunas  de  sus  formas,  contiene  ele- 
mentos religiosos  no  cristianos.  Los  valoramos;  no  hay  que  des- 
preciarlos ni  erradicarlos.  Si  tienen  calidad  salvífica,  entonces 
contribuyen  a la  misión  cristiana  en  el  mundo  de  hoy. 

Por  otra  parte,  existen  factores  deshumanizantes  en  cada  cul- 
tura y religión  humana.  Cuando  el  cristianismo  incorpora  dichos 
factores,  se  corrompe  la  fe.  Por  lo  tanto,  cada  cristianismo 


^ Cf.  Concilio  Vaticano  II,  LG  Nos.  16-17;  GS  No.  22;  NA  Nos.  1-2, 4-5;  y el  excelente 
documento  del  Pontificio  Consejo  para  el  Diálogo  Interreligioso  y la  Congregación 
para  la  Evangehzación  de  los  Pueblos,  Diálogo  y anuncio,  1991,  Nos.  19-20:  una 
historia  y misterio  de  salvación  en  la  humanidad.  No.  35:  la  presencia  del  Reino  en 
los  miembros  de  otras  tradiciones  religiosas. 
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inculturado  tiene  que  ser  evaluado  a la  luz  de  la  Revelación,  de  la 
enseñanza  y la  disciplina  eclesial.  En  el  caso  del  modo  de  ser 
mestizo,  por  ejemplo,  existe  temor  si  uno  no  cumple  ciertos  ritos  y 
se  supone  que  caerá  el  castigo  divino.  Este  y otros  hechos  son 
confrontados  con  el  Evangelio  del  amor. 

Pasemos  a ver  dimensiones  teológicas  de  la  misión  que  lleva  a 
cabo  el  pobre;  primero  en  el  universo  autóctono  (donde  me  en- 
cuentro durante  las  últimas  dos  décadas),  y luego  en  el  escenario 
latinoamericano. 


2.  Paradigma  pequeño-universal 

La  búsqueda  y generación  de  paradigmas  es  un  proceso  que 
representa  deseos  cotidianos.  Implícita  o explícitamente  los  seres 
humanos  sentimos  que  en  la  actualidad  encaramos  muchos  cam- 
bios. Algunos  le  llamamos  un  cambio  de  época.  En  este  contexto, 
se  van  generando  paradigmas  o modelos  de  acción  y pensamiento. 
Esto  es  planteado  por  sectores  científicos,  y también  ha  ingresado 
en  el  terreno  teológico  Uno  ve  que  a todo  ser  humano  le  preocupa 
una  existencia  sana  y con  sentido.  Esto  parece  casi  imposible.  Por 
eso  muchos  están  interesados  en  nuevos  paradigmas.  Más  que 
una  preocupación,  se  trata  de  una  renovada  pasión  por  vivir.  No 
nos  satisface  un  mercado  totalitario,  a nivel  mundial;  todo  está 
subordinado  a los  absolutos  del  mercado  y del  individuo.  En  el 
llamado  mundo  desarrollado,  dos  tercios  de  los  científicos  trabajan 
(de  manera  desvergonzada)  en  asuntos  bélicos.  La  otra  cara  de  la 
moneda  es  una  humanidad  agobiada  por  el  hambre,  la  enfermedad, 
la  fragmentación.  Ante  tanta  miseria  e infelicidad,  crece  el  clamor 
por  un  paradigma  revitalizador.  Leonardo  Boff  acota:  visualizamos 
la  Tierra  como  una  comunidad  ilimitada,  en  la  que  "el  bien  par- 
ticular surge  de  la  comunión  con  el  bien  común  universal  en 
nuestra  planeta"  Muchos  soñamos  con  un  universo  pacífico, 
equitativo,  hermoso. 

La  perspectiva  misionera  se  nutre  de  la  actual  elaboración  de 
paradigmas.  La  condición  humana  está  siendo  refundada;  esto 


^ La  reflexión  sobre  los  paradigmas  ha  sido  marcada  por  la  obra  de  Thomas  Kuhn, 
The  stnicture  of  scientific  revolutions.  Chicago,  University  of  Chicago  Press,  1970;  The 
essential  tensión:  selecied  studies  in  scientific  tradition  and  change.  Chicago,  University 
of  Chicago  Press,  1977.  En  el  campo  teológico,  ver  la  obra  editada  por  Marcio  F.  Dos 
Anjos,  Teologia  e novas  paradigmas.  Sao  Paulo,  SOTER-Loyola,  1996,  en  especial  los 
aportes  de  L.  B.  Leite  Araujo,  J.  B.  Libánio,  P.  F.  C.  de  Andrade,  L.  Boff  y F.  Teixeira. 
® L.  Boff,  Principio-térra.  Sao  Paulo,  Atica,  1995,  págs.  36,  79.  Boff  (en  artículo  citado 
en  nota  anterior)  aclara  que  las  preocupaciones  por  la  pobreza  y por  la  ecología 
provienen  de  dos  llagas  que  sangran:  la  miseria  y la  destrucción  del  planeta,  las 
cuales  Henen  en  común  un  paradigma:  opresión/liberación  (págs.  75s.). 


269 


afecta  a la  misionología.  Veamos  este  asunto  a partir  de  un  hecho 
local,  y luego  veremos  procesos  más  amplios. 


2.1.  Hitos  andinos 

A continuación  comento  rasgos  de  un  paradigma  teológico 
andino  En  el  actual  contexto  mundial,  con  mayor  contacto  entre 
los  pueblos  y sus  perspectivas,  un  paradigma  moderno  tiende  a 
ser  planetario.  Al  respecto  me  ha  llamado  la  atención,  al  participar 
en  muchos  diálogos  y reflexiones  a nivel  local,  la  visión  de  los 
pequeños  de  este  mundo:  ella  también  es  universal.  Es  decir, 
pequeños  paradigmas  pueden  ser  ilimitados.  La  visión  andina 
— que  luego  anotaré — es  importante  tanto  para  estos  sectores 
marginales  como  para  el  conjunto  de  la  humanidad  que  busca  un 
porvenir  feliz. 

Un  primer  hito:  el  festejo  ritual  del  pueblo  conlleva  sabiduría 
y misión.  Dicha  celebración  fundamenta  la  comprensión  de  la  fe  y 
la  evangelización.  Esto  implica  que  la  misión  no  transplante  ritos  y 
doctrinas  de  una  realidad  a otra.  Más  bien,  los  ritos  y saberes  en  un 
mundo  andino  (como  lo  descrito  en  la  sección  anterior)  tienen  una 
dimensión  misionera.  Como  se  ha  dicho:  "la  fiesta  es  el  modelo  de 
la  acción  humana";  "el  rito,  es  decir,  la  vida,  es  el  lugar  para  hacer 
teología"  (ver  nota  9).  La  reflexión,  al  igual  que  la  acción,  brotan  de 
la  riqueza  simbólica  del  pueblo,  de  sus  ritos  comunitarios,  de  su 
espiritualidad. 

Un  segundo  hito:  la  interacción  holística  entre  todos  los  seres  y 
aspectos  de  la  realidad.  La  cultura  y la  historia,  el  pensamiento  y la 
ética,  lo  local  y lo  global,  todo  se  entrecruza  y se  condiciona 
mutuamente.  La  cosmovisión  andina  no  es  dicotómica  y excluyente 
(como  ocurre  en  el  esquema  occidental  dominante,  donde  un 
factor  excluye  a otro  factor).  Se  reconocen  las  diferencias  y las 
relaciones  entre  elementos  opuestos.  Se  ha  dicho: 

...cada  cultura  particular  tiene  una  vocación  universal,  cons- 
truyendo vínculos  de  igualdad  con  otras  culturas. 

...la  cultura  y la  historia  se  entretejen. 

...hacemos  teología  en  la  historia  del  pueblo...  y descubrimos  el 

mensaje  de  Jesús  para  la  cultura  andina. 


^ Estos  rasgos  los  he  recogido  en  una  serie  de  talleres  boliviano-peruanos,  iniciados 
en  1990,  y los  he  consignado  en  el  artículo  "Un  pensar  creyente;  minúscvdo  y 
universal",  en  Boletín  del  Instituto  de  Estudios  Aymarás  Nos.  49-50-51  (1995),  págs. 
61-94  (de  aquí  extraigo  los  aportes  de  base  citados  en  este  capítulo). 
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No  caben  pues  modelos  dualistas,  estáticos. 

Un  tercer  hito:  la  apuesta  creyente  por  la  justicia  implica 
reconstruir  lo  moderno  para  que  beneficie  a todos.  En  su  origen  la 
modernidad  prometió  un  bienestar  sin  discriminaciones.  Esto  es 
reivindicado  por  la  gente  postergada.  La  modernidad  universal  es 
reconstruida,  al  ser  puesta  al  servicio  de  necesidades  comunes.  Se 
ha  dicho: 

...la  modernidad  es  como  sembrar;  seleccionamos  la  semilla,  y 
luego  las  semillas  dan  sus  frutos. 

...a  partir  de  nuestra  cultura  forjamos  un  mundo  justo,  deseado 
por  todos  los  pobres. 

De  esta  forma,  lo  moderno  es  tarea  equitativa.  Vale  decir,  se 
superan  la  exclusión  y la  tendencia  totalitaria  que  hay  en  la 
economía  y en  los  medios  de  comunicación  de  hoy.  Con  este  afán 
del  pobre,  en  favor  de  la  justicia,  se  piensa  y pone  en  práctica  la  fe 
en  Dios. 

Un  cuarto  hito:  la  polifonía  de  los  nombres  de  Dios.  Esto 
implica  que  la  misión  dialoga  (y  no  agrede)  otras  maneras  de 
sentir  y comprender  la  Presencia.  Se  ha  dicho: 

...somos  Tierra;  hijos  e hijas  de  esta  tierra. 

...Dios  es  padre  y es  madre. 

...vivimos  porque  caminamos  en  la  presencia  del  Creador, 
espíritus,  la  Madre-Tierra. 

...estamos  en  comunión  con  Dios  en  la  vida  y la  fiesta,  y no  a 
través  de  la  mente. 

...con  ojos  y corazones  indígenas  recibimos  a Cristo. 

...el  hijo  de  Dios  camina  en  la  historia  andina. 

...aquí  está  el  Espíritu  Santo...  y nos  mueve  a amar  sin  barreras. 

Estas  voces  polifónicas,  estas  imágenes  inculturadas,  hablan 
del  Dios  que  ama  a todos  e invita  al  amor  incondicional.  Nada  y 
nadie  es  excluido.  La  vida  llena  de  Misterio  es  invocada  por  medio 
de  muchos  nombres.  Por  eso,  la  misión  cristiana  está  atenta  a la 
música  con  que  cada  pueblo  vive  a Dios,  a la  polifonía  de  lo 
sagrado;  le  interesa  la  fidelidad  al  Misterio  y no  impone  uno  u otro 
modo  de  entender  a Dios. 

Estos  son  algunos  de  los  hitos  que  marcan  el  camino  teológico 
y misionero,  transitado  por  un  pueblo  pequeño  y universal.  La  fe 
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no  es  entendida  con  una  arrogancia  racionalista,  ni  la  misión 
traslada  un  esquema  conceptual  a una  realidad  donde  existen 
otras  sabidurías.  Más  bien,  la  manera  como  cada  pueblo  pequeño 
ama  y piensa  a Dios  — con  sus  ojos,  corazones,  mentes,  manos — 
tiene  significación  para  sí  y para  otros.  En  el  caso  del  pueblo 
andino,  su  paradigma  teológico  es  orante  y ritual,  holístico, 
preocupado  por  la  justicia  y la  reconstrucción  de  la  modernidad, 
fiel  al  Misterio  de  Dios  al  que  nos  acercamos  por  diversas  vías  e 
imágenes.  La  particularidad  y la  simbología  andinas  tienen  un 
alcance  universal.  Quienes  no  somos  andinos  — y aquí  camina- 
mos— creemos,  pensamos,  palpamos,  la  universalidad  de  lo  con- 
creto y pequeño.  La  gente  andina  está  en  contacto  — y nos  invita  a 
los  demás  a estar  vinculados — con  los  fundamentos  de  la  condición 
humana,  con  el  Espíritu  que  da  vida. 


2.2.  Elaboración  latinoamericana 

En  nuestra  Iglesia,  el  movimiento  misionero  suele  ser  entendido 
como  si  fuera  desde  el  Mensaje  hacia  la  población.  En  el  campo 
teológico,  la  fuente  sagrada  es  explicada  a la  comunidad.  En  cada 
caso  son  especialistas  y administradores  quienes  dominan  el  es- 
cenario, y el  pueblo  de  Dios  es  espectador,  beneficiario,  objeto.  Se 
trata  de  un  movimiento  unilateral,  carece  de  interacción  y cola- 
boración. 

Las  cosas  están  cambiando.  Desde  hace  unos  treinta  años 
existen  caminos  nuevos,  alternativos.  Nuestro  punto  de  partida  es 
la  lectura  creyente  de  los  signos  de  los  tiempos.  Tenemos  una 
opción  fundamental,  preferencial,  por  el  pobre;  ella  afecta  y 
transforma  todo  y a todos.  El  pueblo  de  Dios  es  sujeto  responsable 
de  la  misión.  Ya  no  es  objeto.  Esto  es  planteado  por  la  teología 
latinoamericana,  por  sus  sujetos,  por  su  paradigma  de  comprender 
el  amor. 

Actualmente  tenemos  una  tradición  teológica  con  su  meto- 
dología, espiritualidad,  sistematización,  ética,  misiología.  Se  trata 
de  procesos  y de  sujetos  concretos  que  comprenden  y celebran  la 
fe.  Se  han  abierto  nuevas  rutas,  gracias  a la  visión  de  la  presencia 
del  Dios  vivo  en  nuestras  trayectorias  como  pueblos.  Esto  a menudo 
es  mal  interpretado,  como  si  fuera  mera  reflexión  social,  simple 
teología  contextual.  La  verdad  es  que  se  están  elaborando  nuevas 
teologías.  Ellas  realimentan  y redimensionan  la  misión.  Esta  ya  no 
es  "para"  salvar  a personas  (Tuya  trayectoria  humana  y religiosa  no 
tiene  valor,  sino  que  es  "desde"  la  humanidad  pobre  y creyente. 

Los  modos  de  pensar  la  fe  tienen  un  sello  común.  Como  lo  ha 
dicho  Jon  Sobrino,  la  teología  latinoamericana  es  un  "intellectus 
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amoris"  Con  amor  la  fe  es  pensada  y la  vida  es  celebrada.  Ya  no 
existe  un  abismo  entre  la  razón  y el  corazón.  Sobresalen  los  sujetos 
indígenas,  afro-americanos,  mestizos,  mujeres;  estos  sujetos  re- 
plantean la  teología  y la  misión  cristianas. 

En  la  teología  indígena,  la  acción  ritual  es  la  partera  del  cono- 
cimiento. Se  trata  de  símbolos,  narraciones,  sabidurías  de  comu- 
nidades. Ellas  hacen  su  reflexión  y acción  de  manera  holística  y 
concreta.  La  herencia  cristiana  es  asumida  y reconstruida.  Dios  es 
sentido  en  la  Madre  Tierra,  en  los  antepasados,  en  toda  fuerza 
dadora  de  vida.  Por  consiguiente,  la  comunidad  indígena  tiene 
una  buena  nueva  para  toda  la  humanidad;  tiene  su  aporte  a la 
misión. 

La  teología  afro-americana  es  portadora  de  la  historia  y ra- 
cionalidad de  comunidades  negras.  Tiene  una  visión  comunal, 
reafirma  tradiciones  religiosas  junto  con  las  luchas  por  la  justicia  y 
contra  cada  deshumanización  y discriminación.  Dios  es  sentido 
como  fuerza  que  levanta  a varones  y mujeres;  se  reconoce  a Cristo 
en  la  pasión  y la  resurrección  vividas  por  la  comunidad  negra.  Así 
también  ella  define  la  misión  cristiana. 

La  teología  de  las  grandes  mayorías  mestizas  capta  la  historia 
de  la  salvación;  esto  lo  hace  de  modo  especial  a través  de  sus 
"historias  de  vida".  Está  muy  atenta  a la  simbología  y la  espi- 
ritualidad ordinarias,  cotidianas.  Subraya  la  devoción  mariana,  al 
igual  que  las  relecturas  de  la  Palabra  hechas  en  comunidad  de  fe. 
Desde  una  identidad  y comunidad  particulares  (así  como  lo  hecho 
desde  lo  indígena  y desde  la  negritud)  se  busca  la  salvación  que 
Dios  ofrece  a toda  la  humanidad.  En  este  sentido,  también  se 
aporta  a la  misión  con  los  valores  del  mestizaje. 

La  teología  hecha  por  mujeres,  y también  la  hecha  con 
perspectiva  de  género  (por  mujeres  y por  varones),  relee  la  tradición 
cristiana  y realimenta  la  misión.  Se  impugnan  el  androcentrismo  y 
el  patriarcado  existentes  en  la  sociedad  y en  la  Iglesia,  y se  van 
trazando  líneas  de  una  nueva  humanidad.  La  teología  de  la  mujer 
recalca  la  relacionalidad:  compartimos  la  vida  y admiramos  la 
presencia  del  Misterio  de  salvación.  Con  una  visión  de  género, 
hombres  y mujeres  replanteamos  las  diferencias  y nuestras  corre- 
laciones. Pensamos  a Dios  y a Cristo  mediante  la  sabiduría  propia 
de  cada  género;  gozamos  al  Espíritu  que  renueva  el  cosmos  y a 
cada  ser  vivo.  Todo  esto  ciertamente  redimensiona  la  misión, 
gracias  a la  perspectiva  de  género  que  aprecia  las  diferencias  y 
aportes  mutuos  entre  seres  humanos. 


J.  Sobrino,  El  principio  misericordia.  Santander,  Sal  Terrae,  1992,  págs.  70s.  Ver  mi 
capítulo  6 — paradigma  del  amor — y el  capítulo  5 — rutas  teológicas  en  América 
Latina — . 
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Estos  pensamientos  emergentes  — producidos  por  un  mosaico 
de  sujetos,  por  comunidades  de  fe  que  tienen  sus  historias  y sus 
propias  voces — dan  nuevos  perfiles  a la  misión  cristiana.  Desde  lo 
pequeño-universal,  y en  el  marco  del  paradigma  de  comprender  el 
amor  de  Dios,  la  misión  llega  a ser  pluriforme  y holística.  Cada 
comunidad  eclesial,  donde  sobresalen  los  pobres  con  su  sabiduría 
y su  acción  misionera,  descubre  su  responsabilidad  por  la  tierra  y 
por  el  porvenir  de  la  humanidad.  La  misión  no  es  intra-eclesial  ni 
es  mono-cultural;  es  un  servicio  multifacético  hecho  por  la  Iglesia, 
sacramento  de  la  salvación  universal. 


3.  Refundación  misionera 

A fin  de  cuentas,  la  misión  es  obra  divina,  del  Espíritu  de 
Cristo.  Esta  misión,  suscitada  y conducida  por  Dios,  favorece  la 
libertad  y alegría  de  los  pueblos.  Es  la  acción  divina,  en  cada 
realidad  humana,  la  que  en  última  instancia  refunda  la  misión. 

En  cuanto  a su  desenvolvimiento  en  nuestro  continente,  se  ha 
realizado  dentro  de  estructuras  coloniales,  negando  modos  de  ser 
religiosos  y la  capacidad  evangelizadora  de  la  gente  común.  Si 
ahora  la  misión  es  realizada  por  comunidades  de  fe  del  pueblo,  en 
diálogo  con  sus  formas  religiosas,  se  está  refundando  la  misión 
cristiana.  Ella,  como  bien  sabemos,  está  a cargo  de  la  comunidad 
eclesial  dirigida  por  su  jerarquía.  La  reflexión  hecha  en  estas 
páginas  no  da  directrices,  únicamente  aporta  al  debate  y al  dis- 
cernimiento de  las  tareas  comunes.  Hemos  visto  que  otras  reli- 
giones enriquecen  el  ser  cristiano,  y por  eso  la  misión  no  es  contra 
otras  expresiones  religiosas  sino  en  diálogo  e interacción  con  ellas. 
Los  cristianismos  inculturados  tienen  un  dinamismo  misionero. 
Asimismo  hemos  reseñado  maneras  de  hacer  teología  en  América 
Latina,  las  cuales  aportan  a la  misionología.  He  descrito  un 
paradigma  pequeño-universal  que  forma  parte  de  una  gran  matriz 
teológica;  comprender  el  amor.  Con  este  tipo  de  reflexión  la  teología 
pone  a la  misión  no  en  la  ruta  de  una  burda  o sutil  conquista 
espiritual,  sino,  por  el  contrario,  la  teología  alienta  la  misión- 
testimonio  del  amor  de  Dios. 

Nuestra  perspectiva  misionera  brota  y crece  en  la  fe  del  pueblo 
y es  obra  del  Espíritu.  Estos  son  puntos  esenciales  de  nuestra 
reflexión. 


3.1.  Fe  del  pueblo 

La  gente  ordinaria,  el  pueblo  de  Dios  con  sus  sensus  fidei,  es 
quien  lleva  a cabo  la  misión.  Nos  habíamos  acostumbrado  a que 
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unas  pocas  personas  son  las  misioneras  y el  resto  son  simples 
receptores  de  la  evangelización.  No  tiene  que  ser  así.  El  pueblo  no 
es  un  objeto;  es,  en  la  medida  que  responde  al  llamado  de  Dios  y se 
hace  discípulo  de  Cristo,  una  comunidad  de  fe  misionera  en  el 
mundo  de  hoy. 

Al  respecto  surgen  varias  preocupaciones.  Si  la  gente  ya  tiene 
la  fe  y está  a cargo  de  la  evangelización,  entonces  ¿qué  hacen  los 
misioneros  especializados?  No  se  acabó  su  trabajo.  Por  el  contrario, 
es  más  arduo,  y más  apasionante,  colaborar  con  la  misión  de  cada 
comunidad  en  el  mundo  actual. 

Una  segunda  inquietud.  En  el  seno  del  pueblo  abundan  la 
maldad,  el  egoísmo  y la  insolidaridad,  errores  y pecados,  la  infi- 
delidad al  mensaje  y al  Espíritu.  Es  verdad.  El  pueblo  no  es  el 
salvador,  no  es  inmaculado.  Más  bien,  requiere  de  salvación.  En  la 
medida  que  acoge  la  gracia  y el  llamado  a la  misión,  entonces  sí  es 
un  colaborador  en  la  obra  de  Dios.  Lo  que  hace  la  gente  no  es  la 
última  palabra.  La  palabra,  primera  y última,  proviene  de  Dios,  y 
esta  Palabra  es  comunicada  a su  Iglesia.  Como  miembros  de  la 
Iglesia,  los  pobres  realizan  la  misión  que  Dios  pone  en  las  manos 
de  la  comunidad. 

Una  tercera  preocupación.  ¿Cuál  es  el  obstáculo  mayor?  No  lo 
son  los  indiferentes  a la  fe,  ni  los  desinteresados  en  la  misión. 
Considero  que  enfrentamos,  como  problema  principal,  un  orden 
mundial  politeísta.  No  cabe  duda  de  que  la  modernidad  tiene  un 
sello  secular;  sin  embargo,  ha  originado  una  serie  de  absolutos  que 
fascinan  a mucha  gente  y a los  cuales  se  rinde  culto  como  si  fueran 
divinidades  que  salvan.  En  forma  especial  se  absolutiza  al  individuo 
con  poder  para  todo  (el  "yo-ísmo"),  y al  mercado  con  sus  me- 
canismos para  dar  felicidad.  En  este  sentido,  el  progreso  (un  bien 
en  sí,  pero  a la  vez  un  mito  peligroso)  tiene  dimensiones  incom- 
patibles con  la  Buena  Nueva.  Mientras  el  progreso  se  hace  a costa 
de  los  pequeños  y excluidos,  las  bienaventuranzas  dicen  precisa- 
mente que  de  los  pobres  es  el  Reino  de  Dios.  A veces  hasta  las 
iglesias  caen  en  estas  redes  deshumanizantes;  se  hace  un  "market- 
ing" de  la  religión  y ésta  pasa  a ser  un  objeto  de  consumo.  Cosas  y 
seguridades  religiosas  reemplazan  la  fidelidad  al  Espíritu  de  Dios 
que  nos  da  libertad.  Dados  estos  inmensos  obstáculos,  es  necesario 
— como  lúcidamente  anota  José  Comblin — "trabajar  como 
hormigas"  en  contextos  de  gran  complejidad  Hoy  se  requiere  la 
astucia,  la  colaboración,  la  inteligencia  de  las  hormigas...  para 
evangelizar;  así  es  posible,  desde  el  pobre  y su  espiritualidad, 
refundar  la  misión  en  los  contextos  modernos. 


José  Comblin,  Cristaos  rumo  ao  sécula  XXL  Nova  caminhada  de  libertagüo.  Sao  Paulo, 
Paulinas,  1996,  pág.  373. 
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Ya  se  ha  dicho  reiteradamente:  el  punto  de  partida  es  la  fe  del 
pobre,  con  sus  mediaciones  religiosas.  En  América  Latina  y el 
Caribe  hay  muchas  situaciones  en  las  que  los  cristianos  com- 
partimos elementos  provenientes  de  otros  universos  religiosos.  La 
misión  no  tiene  que  hacerse  "contra  los  otros",  contra  sus  desviadas 
e incompletas  formas  religiosas;  más  bien  podemos  efectuar  un 
diálogo  y colaboración  inter-religiosos  para  ser  todos  constructores 
del  amor  en  la  historia  contemporánea. 

¿Qué  es  lo  Ínter-religioso?  La  fe  cristiana,  con  sus 
mediaciones  religiosas,  es  ofrecida  a cada  ser  humano.  Creemos 
que  la  pascua  de  Cristo  es  la  que  libera  a la  humanidad.  No  nos 
abstenemos  de  la  misión,  ni  de  dar  testimonio  de  la  Buena  Nueva, 
ni  de  colaborar  para  que  Cristo  sea  amado  como  único  Salvador.  A 
la  vez,  otras  religiones  dan  aportes  específicos  y son  caminos  de 
salvación.  Para  quienes  somos  cristianos,  dichas  religiones  nos 
ofrecen  grandes  aportes.  De  tal  manera  que  los  mundos  religiosos 
no  solamente  coexisten,  ni  cabe  un  mero  pluralismo  religioso.  En 
un  sentido  positivo,  el  diálogo  inter-religioso  ahonda  en  cada 
participante  (no-cristiano,  cristiano,  etc.)  la  comunión  en  el  Misterio 
de  la  vida  atestiguado  por  las  diversas  espiritualidades. 

Aún  más.  En  la  simbología  y creencia  de  los  cristianos  de  hoy 
reconocemos  elementos  de  las  distintas  religiones.  En  cierto  sentido, 
las  comunidades  que  se  autodenominan  cristianas  han  asumido 
valores  de  otras  tradiciones  religiosas.  Pues  bien,  ¿qué  hacemos 
las  personas  llamadas  por  la  Iglesia  a ser  misioneras?  No  vamos  a 
salvar  infieles.  Más  bien  vamos  a vivir  en  comunión  con  la  fe 
vivida  por  cada  persona  y pueblo. 

Al  comunicar  la  verdad  lo  hacemos  a un  pueblo  que  comprende 
y celebra  la  fe.  La  comunicación  tiene  rasgos  culturales,  económicos, 
subjetivos,  de  género,  etc.,  tanto  por  parte  de  la  población  creyente 
como  por  parte  de  la  persona  misionera.  Doy  un  ejemplo.  La 
población  andina  incluye  en  su  cristianismo  una  serie  de  entidades 
sagradas.  Al  anunciar  la  salvación  en  Cristo  uno  puede  tener 
presente  esta  creencia  en  protectores  locales  y en  antepasados.  Si 
uno  ve  que  a menudo  hay  mucho  temor  hacia  estas  entidades, 
cabe  esclarecer  que  lo  sagrado  y divino  no  se  contraponen  al 
bienestar  humano.  Lo  que  atemoriza  conlleva  deshumanización; 
el  Espíritu  de  Dios  nos  da  confianza  y certeza  ilimitadas.  Por  otra 
parte,  la  persona  misionera  — hablo  desde  mi  experiencia — re- 
conoce en  dichas  entidades  aspectos  de  la  comunión  de  los  santos 


Ver  J.  Dupuis,  Jesucristo  al  encuentro  de  las  religiones.  Madrid,  Paulinas,  1991;  F. 
Gioia,  Interreligious  dialogue:  the  official  teaching  of  the  Catholic  Church  (1963-1995). 
Boston,  Pauline,  1997;  M.  Barros,  Sonho  de  paz.  A unidade  ñas  diferengas.  O ecumenismo 
religioso  e o diálogo  entre  todos  os  povos.  Petrópolis,  Vozes,  1996. 


276 


y del  Cristo  cósmico  presentes  en  la  realidad  que  nos  envuelve. 
Además,  juntos  vamos  co-relacionando,  por  ejemplo,  el  mensaje 
sobre  el  Cuerpo  de  Cristo  y la  honda  creencia  en  la  Madre  Tierra. 
Lo  uno  no  niega  lo  otro.  Somos  parte  del  cuerpo  del  Señor  vivo,  así 
como  también  nos  nutre  y cuida  la  tierra  maternal.  Esta  adquiere 
un  sentido  cristológico,  y el  mensaje  de  San  Pablo  es  inculturado 
en  la  cosmovisión  andina.  Son  ejemplos  del  mutuo  enriquecimiento 
entre  mediaciones  religiosas  que  contribuyen  a vivir  en  la  verdad. 

En  términos  generales,  el  pueblo  pobre  tiene  grandes  energías 
y riquezas  creyentes,  y desde  ellas  se  ejecuta  la  nueva  evan- 
gelización.  Un  agudo  observador  de  estos  hechos  anota:  el  pueblo 
pobre,  en  muchos  casos 

...ha  conservado  dimensiones  muy  evangélicas  de  la  fe,  olvidadas 
o censuradas  por  el  catolicismo  oficial,  por  ejemplo,  la  relación 
con  la  tierra,  su  visión  de  lo  corporal  y sexual,  la  solidaridad  y 
capacidad  de  acogida,  el  realismo  ante  el  dolor  y la  muerte,  una 
confianza  plena  en  Dios 

Si  con  esta  actitud  se  lleva  a cabo  la  misión,  no  habrá  la  vieja 
separación  entre  evengelizador- infiel;  más  bien  se  caminará  jun- 
tos, enriqueciéndonos  unos  a otros  con  la  verdad  dada  por  Dios. 


3.2.  Obra  del  Espíritu 

La  misión  es  opus  Dei,  y más  exactamente,  obra  del  Pentecostés 
vivido  ayer  y hoy  en  la  Iglesia.  El  pueblo  no  es  todopoderoso  ni  es 
el  mesías.  Lo  bueno  que  hace  se  lo  debe  al  Espíritu  de  vida,  con 
quien  colaboran  las  personas  de  buena  voluntad.  A lo  largo  de 
estas  páginas  he  enfatizado  el  protagonismo  del  pobre.  Esto  no 
proviene  de  una  visión  optimista  y romántica;  los  hechos  muestran 
la  capacidad  y potencialidad  de  la  población  creyente.  La  razón  de 
fondo  es  que  la  obra  evangelizadora  es  puesta  por  Dios  en  las 
manos  de  la  gente  común  —de  los  pescadores  del  lago  de  Galilea... 
de  los  marginados  de  América  Latina... — . Jesús  encomendó  su 
misión  a la  gente  ordinaria.  Así  también  lo  hace  en  la  actualidad  el 
Espíritu  de  Cristo. 

La  población  pobre  recibe  los  dones  del  Espíritu;  sin  estos 
dones  no  hay  misión,  ni  hay  refundación.  En  nuestros  contextos 
larinoamericanos  abundan  los  carismas  misioneros;  estos  carismas 


Víctor  Codina,  O credo  dos  pobres.  Sao  Paulo,  Paulinas,  1997,  pág.  73.  Este  autor 
atribuye  a los  pobres  latinoamericanos  el  sensus  fidei,  la  espiritualidad  profunda, 
que  es  fruto  del  Espíritu  (pág.  74). 
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son  recibidos  y puestos  en  práctica  por  el  pueblo  pobre  en  el 
acontecer  ordinario.  Los  carismas  no  hacen  noticia,  y por  eso 
pasan  desapercibidos.  Pero  sí  existen  y son  fecundos.  Los  porta- 
dores de  la  misión  son  comunidades  mestizas,  indígenas,  negras, 
urbano-pluriémicas,  blancas;  ejercen  sus  carismas  cada  vez  que 
comunican  la  fe  en  el  Dios  Salvador.  También  sobresale  la  misión 
— espontánea  a veces  y planificada  en  algcmas  ocasiones — hecha 
por  la  juventud,  la  mujer  y otros  sujetos  eclesiales  emergentes. 
Cada  uno  y el  conjunto  de  estos  sujetos  tienen  carismas  para  ser 
portadores  de  la  Buena  Nueva. 

¿Se  está  re-fundando  la  misión?  A quienes  tenemos  las 
principales  responsabilidades  en  la  Iglesia  nos  es  difícil  caminar 
con  las  comunidades  de  base.  Es  más  fácil  imponer  y controlar.  Sin 
embargo,  en  cuanto  las  comunidades  pobres  (y  no  instancias  de 
poder,  como  en  la  cristiandad  y la  neo-cristiandad)  comunican  sus 
vivencias  de  Dios,  ciertamente  hay  algo  nuevo.  No  siempre  ocurre 
así.  Al  pueblo  le  entra  la  tentación  de  imitar,  asimilar,  reproducir, 
las  formas  cristianas  asociadas  a los  pudientes.  Otro  problema 
serio  es  la  preeminencia  de  personal  y métodos  foráneos.  Muchos 
tienen  el  complejo  de  que  lo  de  fuera  vale  más,  y no  realizan  la 
inculturación  propia.  Entonces,  ni  para  el  pueblo  sencillo  ni  para 
los  líderes  de  la  Iglesia  es  fácil  re-fundar  la  misión.  Esta  obra, 
gracias  a Dios,  es  animada  por  el  Espíritu.  A menudo  dicha  ani- 
mación se  contrapone  a nuestros  programas  humanos,  no  obstante 
el  Paráclito  sopla  donde  quiere  y renueva  la  faz  de  la  tierra. 

El  Espíritu  Santo  es  quien  sostiene  y renueva  a cada  comunidad 
creyente  y misionera.  Así  nos  lo  ha  recordado  el  magisterio  con- 
ciliar. Ahora  también  empezamos  a reconocer  la  obra  del  Espíritu 
en  la  historia  concreta,  las  culturas,  las  formas  religiosas,  y esto 
redimensiona  toda  la  misión.  El  cuarto  COMLA  ha  postulado 

...el  encuentro  dialogante  con  las  demás  religiones  y culturas  del 
mundo  — donde  ya  actúa  el  Espíritu — y así  introducirlas  a la 
plenitud  del  Evangelio 

Puede  decirse  que  en  las  culturas  y religiones  del  mosaico 
latinoamericano  está  presente  el  Espíritu.  Su  obra  refundadora 
asume  nuestras  mediaciones  culturales  y religiosas,  y las  trans- 
forma. Dentro  de  cada  universo  cultural-religioso,  el  Espíritu  nos 
hace  confesar  a Cristo  como  salvador  de  la  humanidad  en  cada 
realidad  concreta. 


Mensaje  final  del  Cuarto  Congreso  Misionero  Latinoamericano  (COMLA -4),  No. 
10,  Memorias  del  COMLA-4.  Lima,  1991,  pág.  249.  La  sensibilidad  interreligiosa  nos 
es  propuesta  por  las  iglesias  de  Africa  y Asia  (como  lo  reconoce  dicho  Mensaje,  No. 
6). 
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Capítulo  XI 
La  catcquesis,  a cargo  del  pueblo 


En  la  medida  que  la  población  ama  y conoce  a Dios,  ¿qué 
papel  le  corresponde  a la  catequesis?  ¿Parte  de  cero?  ¿Interactúa 
con  la  fe  y sabiduría  de  la  gente?  ¿Existen  vínculos  entre  la  religión 
cotidiana  y la  catequesis  — que  comunica,  comprende  y celebra  la 
vida  en  Cristo?  A nivel  oficial,  casi  no  hay  vínculos.  Al  revisar  los 
programas  y textos  catequéticos,  uno  encuentra  alguna  costumbre 
popular  mencionada  superficialmente.  La  perspectiva  moderna 
ha  vetado  las  formas  creyentes  del  pueblo.  No  obstante  todo  esto, 
se  ve  que  el  pueblo  enseña  la  fe.  A continuación  correlacionamos 
el  cristianismo  vivido  por  el  pueblo  y la  catequesis.  En  dicho 
cristianismo  hay  contenidos  teológicos  que  debemos  valorar.  Esta 
correlación  forma  parte  de  una  vida  de  fe  inculturada  y liberadora. 
La  nueva  evangelización  no  es  un  paquete  conceptual  entregado  a 
la  gente  Al  contrario,  interpela  asuntos  cotidianos  y proyectos 
de  vida  plena  donde  se  desarrolla  la  fe-religión  del  pueblo. 

Este  capítulo  plantea,  en  primer  lugar,  el  discernimiento  de  la 
religión  popular,  la  cual  es  raíz  y fruto  de  la  catequesis.  Una 
segunda  sección  reseña  cómo  el  pueblo  enseña  la  fe.  Un  tercer 


* La  evangelización  proviene  no  de  conceptos,  sino  del  "conocimiento  amoroso  de 
Cristo"  (CEC  429)  (Al  citar  el  Catecismo  de  la  Iglesia  Católica,  usamos  la  sigla  en  latín 
CEC). 
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punto  considera  los  medios  con  que  el  pueblo  comunica  y entiende 
la  fe;  la  celebración  es  planteada  como  meollo  de  la  catequesis. 

Unas  cuestiones  previas.  La  fe  — don  del  Espíritu,  vivido  en  la 
Iglesia — tiene  diversos  sujetos,  contextos,  historias.  Aquí  ha- 
blaremos de  la  fe  cristiana  con  mediaciones  religiosas  concretas 
(por  eso  uso  el  concepto  fe-religión).  Fenomenológicamente,  en 
nuestros  espacios  hispano-indo-afro-americanos  la  fe-religión 
popular  es  plural,  heterogénea.  Así  es  también  una  catequesis  que 
interactúa  con  dichos  sujetos  y universos  religiosos.  Otra  importante 
aclaración:  lo  popular  no  es  definido  en  contraposición  a lo  oficial, 
ya  que  coexisten  y se  influyen  mutuamente.  En  lo  que  respecta  a la 
religión  del  pueblo,  es  entendida  como  producción  simbólica, 
desde  la  marginalidad  social,  para  vivir  bien.  En  ella  hay  in- 
cultura-dones; en  ella  el  acontecer  cristiano  asume  culturas,  comu- 
nidades, formas  de  fe.  Por  otra  parte,  en  ella  existen  incoherencias, 
ambivalencias,  fuerzas  del  bien,  expresiones  de  maldad  y pecado; 
no  cabe  por  tanto  la  actitud  populista  que  exalta  la  fe  de  la  gente. 

En  la  existencia  cotidiana,  la  religiosidad  es  como  raíz,  y flor  y 
fruto  de  la  catequesis.  La  difusión  y comprensión  de  la  fe  se  realiza 
en  la  familia,  en  la  ternura  y los  miedos  de  cada  día,  el  trabajo, 
espacios  vitales  (como  un  altar  en  el  hogar,  imágenes  en  el  medio 
de  transporte,  en  la  oficina,  etc.),  la  lucha  contra  la  enfermedad,  y 
tanto  más.  También  es  verdad  que  la  catequesis  despierta  y aporta 
a la  religiosidad  de  nuestros  pueblos;  resalta  cómo  la  gente  descubre 
la  Presencia  salvífica  en  la  historia.  Esto  último  parece  evidente.  Lo 
anterior  no  suele  ser  reconocido.  Por  eso  aquí  vale  subrayar  el 
poder  evangelizador  de  los  pobres  ¡y  de  sus  religiones! 

Aún  más,  todos  constatamos  varios  procesos  y sistemas 
catequéticos.  Por  un  lado,  tenemos  parroquias,  centros  de  educación 
cristiana  y una  gama  de  movimientos  eclesiales  que  hacen  su 
catequesis  (que  algunos  llaman  lo  "oficial").  Por  otra  parte,  existen 
organismos  de  devoción  católica,  comunidades  de  base,  líderes 
informales,  la  mujer  cristiana,  la  familia,  el  vecindario  con  sus 
prácticas  creyentes;  éstas  son  instancias  catequéticas  eficaces.  En 
este  sentido,  la  religión  popular  constituye  un  sistema  de  enseñanza 
y celebración  de  la  fe.  Entre  estos  dos  sistemas  cabe  el  diálogo  y la 
complementación,  como  propone  A.  González  D.,  reconociendo 
que  el  catolicismo  popular  es  la  "manera  de  vivir  la  fe  del  Pueblo 
de  Dios  en  una  Iglesia  particular"  Lamentablemente,  abunda  la 
incomunicación  entre  estos  diversos  procesos  de  catequesis;  urge 
pues  establecer  vínculos  y reciprocidades. 

Ahora  bien,  cada  grupo  humano,  cada  contexto,  requiere  de 
un  tratamiento  específico.  En  cada  lugar  uno  se  pregunta:  ¿qué 


^ A.  González  D.,  "Pueblo  de  Dios,  religiosidad  popular  y catequesis",  en  Medellin 
No.  52  (1987),  págs.  517  y 525. 
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prácticas  religiosas  de  este  pueblo  sustentan  la  catequesis?,  es 
decir  ¿cuáles  son  sus  raíces  y frutos  en  la  fe-religión  del  pueblo?;  y, 
¿qué  costumbres  no  favorecen  la  evangelización  y benen  que  ser 
confrontadas?  Esta  responsabilidad  local  es  reconocida  por  el 
Catecismo  de  la  Iglesia  Católica:  a quienes  hacen  catequesis  y a los 
catecismos  de  cada  lugar  les  cabe  responder  a las 

...exigencias  que  dimanan  de  las  diferencias  de  culturas,  de 

edades,  de  la  vida  espiritual,  de  situaciones  sociales  y eclesiales... 

(CEC  24). 

Su  primer  capítulo,  su  fundamentación,  es  que  la  humanidad 
es  capaz  de  Dios;  la  búsqueda  de  Dios  se  expresa  en  creencias  y 
actividades  religiosas  (CEC  27-28)  Urge  en  consecuencia  creati- 
vidad (y  no  mera  adaptación)  en  nuestras  metodologías  y textos. 

A continuación  ahondemos  la  exigente  correlación  entre  la  fe- 
religión  del  pueblo  y la  catequesis:  esto  es,  discernir  cómo  la 
religiosidad  conduce  a la  vida  (sección  1),  y re-orientar  la  catequesis 
desde  los  sujetos  y símbolos  del  pueblo  (secciones  2 y 3). 


1.  Discernimiento 
de  lo  religioso 

Cuidadosamente  miramos  cada  realidad.  Por  un  lado,  aumen- 
tan el  secularismo  y la  indiferencia;  ahí  la  catequesis  desentraña 
cómo  la  gente  tiene  ansias  de  sentido  y transcendencia.  Por  otro 
lado,  proliferan  nuevas  formas  y movimientos  espirituales;  ahí  la 
evangelización  desarrolla  un  diálogo  ínter-religioso.  En  cuanto  a 
lo  eclesial,  en  unos  lugares  disminuye  la  participación  eclesial  (en 
un  par  de  décadas,  los  practicantes  disminuyen  en  la  mitad). 
Varias  regiones  poseen  un  mosaico  de  estructuras  espirituales; 
"religión  popular"  significa  tanto  catolicismo  como  evangelismo, 
formas  sincréticas  y otras  afiliaciones.  En  cada  una  de  estas  situa- 
ciones uno  tiene  que  encontrar  criterios  de  discernimiento.  Voy  a 
subrayar  unas  líneas  generales;  comienzo  con  qué  es  la  religión,  y 
luego  anoto  criterios  bíblicos,  eclesiales  y teológicos. 


^ Véase  la  importancia  dada  a este  primer  capítulo  por  P.  Henrici  en  Catechismo  della 
Chiesa  Cattolica.  Casale  Monferrato,  PIEMME,  1993,  págs.  591-598,  y por  R.  Murray 
en  Commentary  on  the  Catechism  of  the  Catholic  Church.  London,  Chapman,  1994, 
págs.  6-33. 


281 


1.1.  ¿Qué  es  la  religión  popular? 

El  discernimiento  sería  arbitrario  si  primero  no  dilucidamos 
qué  es  la  religión  cotidiana.  Al  respecto,  existen  muchos  puntos  de 
vista.  Los  representantes  del  orden  social  dicen  que  ella  no  es 
vivencia  plena  de  la  fe  cristiana.  A menudo  se  usan  categorías  y 
sensibilidades  etnocéntricas,  discriminatorias,  y con  éstas  se  juzga 
la  religiosidad.  Más  vale  prestar  atención  a las  posturas  de  la  gente 
común. 

Los  portadores  de  la  religiosidad  ofrecen  varios  tipos  de  ex- 
plicación. La  postura  fundamentalista  sobrepone  su  experiencia 
religiosa  a toda  la  realidad;  es  una  visión  totalitaria  y sectaria. 
Otros  sectores  del  pueblo  delimitan,  según  la  razón  moderna,  un 
espacio  religioso  privado  y un  mercado  de  bienes  religiosos.  Me 
parece  que  la  mejor  comprensión  corresponde  a las  mayorías:  se 
trata  de  la  fe  y de  costumbres  propias.  La  religión  no  es  cosificable; 
es  más  bien  una  calidad  creyente  ante  lo  maravilloso,  ante  la 
bendición  y la  gracia,  la  belleza  y el  milagro  de  la  vida.  Es  asimismo 
una  serie  de  costumbres  en  las  que  confluyen  varias  corrientes 
espirituales,  porque  las  buenas  vivencias  religiosas  no  se  excluyen 
unas  a otras.  Nuestro  punto  de  partida  es  el  buen  sentir  de  las 
mayorías,  y por  eso  hablamos  de  fe-religión. 

Los  círculos  eclesiales  usan  un  lenguaje  impreciso:  religión 
popular,  piedad  y devoción,  catolicismo  del  pueblo.  Lo  primero 
suele  indicar  la  condición  religiosa  de  la  humanidad  (y  es  vista 
como  preparación  al  Evangelio);  piedad  y devoción  recalcan  lo 
subjetivo  y no  toman  en  cuenta  los  contextos  y procesos;  el  último 
término  hace  referencia  al  impacto  de  la  Iglesia  Católica  en  His- 
panoamérica. Creo  que  es  necesario  precisar  los  sujetos  y las 
situaciones:  las  identidades,  las  comunidades  concretas,  los  sectores 
del  pueblo,  en  tal  o cual  situación,  con  sus  prácticas  creyentes  muy 
particulares.  Estas  precisiones  son  aportadas  por  el  trabajo  cien- 
tífico, el  cual  es  imprescindible  para  una  evaluación  pastoral. 
Dicho  trabajo  saca  a la  luz  factores  ecológicos,  económicos,  raciales, 
culturales,  políticos  y de  género,  que  forman  parte  del  tejido  de  la 
religión  popular.  Sin  estas  precisiones,  no  se  entiende  la  realidad 
cotidiana. 

Un  buen  acercamiento  teológico  se  articula  con  el  sentir  de  fe 
de  las  comunidades,  y retoma  de  manera  crítica  las  interpretaciones 
científicas  de  la  religión  popular.  En  este  sentido,  la  labor  teológica 
es  ver  cómo  el  pueblo  responde  religiosamente  al  Amor  divino,  y 
ver  asimismo  rasgos  deshumanizantes  e idolátricos 


Cf.  una  evaluación  teológica  del  catolicismo  latinoamericano  en  J.  L.  González-C. 
Rodríguez-D.  Irarrázaval,  Catolicismo  popular.  Sao  Paulo,  Vozes,  1993,  págs.  187- 


232. 
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La  catcquesis  hace  lecturas  teológicas  de  la  religión  popular. 
Una  lectura  es  considerarla  mediación  de  la  fe  cristiana,  junto  a 
otras  mediaciones  (como  son  el  cambio  social,  la  comunidad,  el 
arte,  etc.).  Otra  lectura  es  verla  como  inculturación  del  aconte- 
cimiento cristiano;  en  este  sentido  es  un  "lugar  privilegiado  para 
una  catcquesis  inculturada"  También  vale  una  lectura  como 
obra  del  Espíritu.  La  presencia  del  Espíritu  en  las  religiones  de  la 
humanidad  hace  que  la  catcquesis  tenga  un  sello  inter-religioso  y 
que  construya  Iglesia  — no  ensimismada — al  servicio  de  la  sal- 
vación humana. 


1.2.  Discernimiento  bíblico 

Metodológicamente  consideremos  líneas  gruesas  en  la 
Revelación,  relevantes  para  la  existencia  humana  y la  espiritualidad 
de  la  población  cristiana.  No  buscamos  la  simple  concordancia  ni 
la  confrontación,  ni  el  paralelismo  entre  la  Biblia  y la  religiosidad. 
Tanto  quienes  dirigen  como  quienes  participan  en  un  proceso 
catequético  somos  todos  interpelados  por  la  Buena  Nueva.  Ella  es 
clara:  quien  salva  es  Dios;  no  somos  salvados  por  una  religiosidad. 
Veamos,  de  forma  resumida,  grandes  ejes. 

Un  primer  eje.  La  comunicación  de  Dios  con  su  pueblo  siempre 
es  por  medio  de  formas  humanas,  culturales,  religiosas,  etc.  Esta 
constante  del  Antiguo  (y  Nuevo)  Testamento  hace  que  nuestra 
catequesis  camine  con  los  pies  en  la  tierra.  En  la  trayectoria  y 
espiritualidad  del  pueblo  de  Yavé  hay  tiempos  y espacios:  mo- 
mentos de  culto  y fiesta,  intervenciones  salvíficas  en  la  historia, 
grandes  símbolos  — el  Templo,  el  sábado,  la  Ley — , y sobre  todo  el 
día  de  salvación.  Otra  importante  mediación  es  el  sistema  de 
celebraciones,  radicalmente  humanas  y transcendentes  (ver  Dt. 
16:1-15,  Ex.  23:14-17  y 34:18-23).  También  es  imprescindible,  en  la 
comunicación  ritual  del  pueblo  con  Dios,  vivir  haciendo  la  justicia; 
al  respecto,  resalta  la  palabra  profética  (ver  Is.  1:13-17  y 58:2-12, 
Am.  5:21-24).  Por  otro  lado,  todo  lo  creado  y los  seres  humanos  son 
imágenes  de  Dios,  son  mediaciones  del  encuentro  con  el  Dios  de  la 
vida.  Por  consiguiente,  la  catequesis  evalúa  si  la  religión  de  la 
gente  es  expresión  del  contacto  pueblo-Dios,  en  el  tiempo  y el 
espacio,  la  fiesta  y el  culto,  la  justicia,  el  cosmos,  la  humanidad. 

Un  segundo  eje.  El  acontecimiento  y la  persona  de  Jesús  — y 
por  eso,  cualquier  catequesis  fiel  al  Evangelio — encaran  lo  religioso. 


® Conclusiones  de  la  II  Semana  Latinoamericana  de  Catequesis.  Caracas,  1994,  No.  83  y 
cf.  Nos.  167,  205-207.  Así  también,  L.  Maldonado,  Para  comprender  el  catolicismo 
popular.  Estella,  Verbo  Divino,  1990,  págs.  19ss. 
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lo  cultural,  lo  político,  la  cuestión  del  género,  en  fin,  toda  la  trama 
humana.  Del  Evangelio  obtenemos  criterios  para  considerar  la 
vivencia  cristiana  del  pueblo.  En  primer  lugar,  el  anuncio  del 
Reinado;  Dios  salva  aquí  y ahora,  y transforma  la  realidad  y las 
personas  (como  lo  indican  las  respuestas  de  Jesús  a los  discípulos 
de  Juan,  y las  bien  y mal  aventuranzas).  El  corazón  de  la  Buena 
Nueva  es  pasar  de  la  Ley  al  amor  incondicional  y holístico:  con 
toda  el  alma  amar  a Dios,  al  pobre  y al  enemigo  (Mt.  22:36-40, 
25:31-46,  5:43^8).  Igualmente  es  muy  significativo  como  Jesús  se 
mueve  dentro  — y con  sentido  crítico — de  realidades  socio- 
religiosas  de  la  época:  formas  de  piedad  popular  judía,  sensibilidad 
apocalíptica,  posturas  proféticas.  Por  otra  parte,  existen  claras 
opciones  en  términos  religioso-culturales:  por  los  marginados  y 
los  pecadores,  por  los  pequeñitos-sabios  (cf.  Le.  10:21),  por  la 
mujer  invitada  (en  contra  de  las  normas  culturales  de  aquella 
época)  a ser  discípula  y protagonista  del  Evangelio,  por  la  niñez 
(también  discriminada),  y la  opción  escandalosa  por  la  multitud 
de  enfermos,  leprosos,  endemoniados.  Tampoco  hoy  se  rehuyen 
las  realidades  sociales  y religiosas  que  requieren  de  una  iluminación 
y una  opción  catequética.  En  cuanto  al  modo  de  comunicación,  el 
peso  de  las  parábolas  y los  proverbios  en  la  enseñanza  evangélica 
nos  motiva  a revisar  los  métodos  actuales,  a fin  de  resaltar  los 
símbolos  y no  limitarse  a los  conceptos. 

Un  tercer  gran  eje  es  la  creatividad  apostólica.  Así  como  la 
Iglesia  naciente  ha  podido  superar  bloqueos  socio-religiosos, 
corresponde  hoy,  en  la  catequesis  de  la  religión  cotidiana,  continuar 
promoviendo  inculturaciones  del  mensaje  universal.  No  cabía 
forzar  a los  gentiles  a judaizarse  (ver  Gál.  2:14),  y hoy  tampoco 
cabe  imponer  esquemas  desde  una  cultura-religión  hacia  otra; 
más  bien  hay  que  continuar  y actualizar  el  discernimiento  hecho 
en  el  llamado  Concilio  de  Jerusalén  (Hch.  15:6-29).  También  hay 
que  superar  antinomias  y exclusiones,  como  lo  ha  hecho  San 
Pablo.  En  su  contexto  predominaba  el  judío,  varón,  libre,  pero  él 
plantea  que  ya  no  valía  ser  judío  o gentil,  varón  o mujer,  libre  o 
esclavo;  por  el  bautismo  se  ha  inaugurado  una  nueva  humanidad 
sin  exclusiones  (Gál.  3:28).  La  liberación  es  para  todos,  dada  la 
gracia  de  la  salvación.  Otro  gran  aporte  paulino  es  la  pneuma- 
tología,  la  cual  debe  motivar  la  labor  catequética  con  respecto  a la 
religiosidad.  Por  ejemplo:  es  el  Espíritu  quien  habita  y conduce  a 
los  creyentes,  y tanto  la  creación  como  la  humanidad  gimen  por  la 
salvación,  y nada  (ni  poderes  espirituales  ni  fuerzas  del  universo) 
nos  aparta  del  amor  divino  (Rom.  8:9-11,  20-25,  34-39).  Entonces, 
es  el  Espíritu  quien  sostiene  al  ser  humano  en  su  caminar  religioso, 
en  medio  del  cosmos  y de  la  historia,  donde  lo  decisivo  es  el  Amor. 

Ahora  bien,  en  el  proceso  catequético  un  texto  o tema  bíblico 
no  debe  sobreponerse  a un  hecho  religioso  de  hoy.  Se  requiere  una 
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hermenéutica.  Es  un  proceso  cié  interpretación  con  varios  mo- 
mentos: 

1)  acoger  la  revelación  con  su  sentido  y mensaje; 

2)  desde  la  fe  y la  sabiduría  del  pueblo  de  Dios; 

3)  asimilar  eclesialmente  y poner  en  práctica  la  Palabra,  en  el 

aquí  y ahora; 

4)  incluyendo  el  factor  religioso  del  pueblo. 

Reitero  pues,  que  es  un  trabajo  paciente.  No  es  lo  que  a menudo 
se  hace:  confrontar  (sin  explicitar  predisposiciones  culturales  ni 
teológicas)  un  texto  bíblico  con  una  costumbre  religiosa.  La  her- 
menéutica pasa  a través  del  pensamiento  humano,  el  discernimiento 
eclesial,  la  oración,  el  estudio  de  la  realidad  religiosa  del  pueblo. 


1.3.  Actitudes  eclesiales 

Los  perfiles  locales  y regionales  de  la  religión  popular  implican 
que  su  pastoral  está  principalmente  en  manos  de  la  Iglesia  particu- 
lar, esto  es,  de  las  comunidades  con  su  obispo  quien  es  el  primer 
maestro  de  la  fe.  Es  triste  constatar,  en  casi  todas  partes,  que  ello 
ocurre  de  manera  improvisada  y esporádica;  no  existe  una  pasto- 
ral de  conjunto,  salvo  excepciones  como  es  el  caso  de  algunos 
santuarios.  Por  otra  parte,  hay  rasgos  religiosos  comunes  (por 
ejemplo,  en  zonas  latinoamericanas)  que  requieren  directrices  gene- 
rales. También  en  estos  niveles  existen  vacíos.  En  América  Latina  y 
el  Caribe,  en  el  sur  de  España  y en  otras  regiones,  se  ha  comenzado 
a tomar  en  serio  la  religiosidad. 

Una  preocupación  sistemática  y con  acento  positivo  úni- 
camente germina  y crece  a partir  de  la  década  de  los  setenta  Es 
una  preocupación  global,  en  términos  de  evangelización-reli- 
giosidad.  Falta  aún  desenvolver  áreas  específicas:  la  catequesis, 
los  medios  de  comunicación  masiva,  la  educación  cristiana,  los 
movimientos  apostólicos,  la  perspectiva  de  género,  la  pastoral 


^ En  Latinoamérica:  II  Conferencia  General  de  Obispos  (Medellín,  1968),  documento 
Pastoral  Popular;  III  Conferencia  General  de  Obispos  (Puebla,  1979),  en  especial 
Nos.  396,  444-469,  910,  935-7,  959-963,  1147);  IV  Conferencia  General  de  Obispos 
(Santo  Domingo,  1992),  Nos.  17-18,  26,  36,  39,  47,  53, 137-8, 147-150,  240,  247-249). 
En  España:  Obispos  del  Sur,  El  catolicismo  popular  (documentos  en  1975  y 1985), 
Comisión  Episcopal  de  Liturgia,  Evangelización  y renovación  de  la  piedad  popular, 
1987.  En  cuanto  al  Directorio  catequístico  general  (1971),  le  preocupa  la  indiferencia  y 
la  secularización;  solamente  menciona  lo  religioso  popular  como  "ocasión  para  el 
animcio  de  la  fe"  (No.  6);  el  Directorio  general  para  la  catequesis  (1997)  anota  unos 
valores  y sobre  todo  advierte  contra  las  deformaciones  e ignorancias  en  la  religión 
del  pueblo  (Nos.  195-196;  cf.  25,  133,  200-201,  212,  227). 
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social,  etc.,  en  referencia  a la  religión  del  pueblo.  Asimismo  es  una 
tarea  por  hacer  en  cada  nivel  y ámbito  de  la  comunidad  eclesial, 
inspirados  por  las  directrices  de  la  jerarquía. 

La  renovación  conciliar  ha  impactado  profundamente  a la 
catequesis.  Como  pueblo  de  Dios  se  redescubren  las  responsa- 
bilidades y carismas,  en  un  diálogo  servicial  al  mundo  de  hoy  en 
su  búsqueda  de  una  vida  plena.  Aunque  los  textos  del  Vaticano  II 
no  consideran  la  catequesis  de  la  religión  popular  (salvo  unos 
párrafos  litúrgicos  y misioneros  en  SC  y AG),  su  eclesiología  ha 
incentivado  una  enseñanza  de  la  fe  con  apertura  a los  valores 
humanos,  y aquí  pueden  incluirse  las  creencias  y acciones  religiosas. 

Unas  actitudes  más  precisas  son  enunciadas  gracias  a dos 
exhortaciones  apostólicas.  Evangelii  nuntiandi  (Pablo  VI,  1975) 
confiesa  el  descubrimiento  de  "muchos  valores",  "una  sed  de  Dios 
que  solamente  los  pobres  y sencillos  pueden  conocer",  y confía  en 
que  la  religiosidad  popular  "pueda  ser  cada  vez  más...  un  verdadero 
encuentro  con  Dios  en  Jesucristo"  (No.  48).  Catechesi  tradendae 
(Juan  Pablo  II,  1979)  subraya  — al  igual  que  el  Vaticano  II  y la  EN — 
la  relación  entre  la  evangelización  y la  cultura;  además  propugna 
la  inculturación,  y una  radical  revalorización  de 

...elementos  — religiosos  o de  otra  índole — ...para  ayudar  a 
entender  mejor  la  integridad  del  misterio  cristiano  (No.  53). 

Esta  es  una  afirmación  sustancial.  La  religiosidad  no  es  un 
obstáculo,  sino  un  aporte,  a la  comprensión  de  la  fe. 

En  el  escenario  latinoamericano  se  van  descubriendo  criterios 
de  discernimiento.  Los  obispos  en  Medellín  postularon;  no  partir 
de  una 

...interpretación  cultural  occidentalizada...  sino  del  significado 
que  esa  religiosidad  tiene...  en  grupos  rurales  y urbanos  mar- 
ginados (Pastoral  Popular,  No.  4). 

Por  su  parte,  los  obispos  en  Puebla  han  reconocido  al  pueblo, 
y al  pobre,  como  sujeto  de  la  evangelización  (la  que  incluye  la 
catequesis).  Dicen  algo  sorprendente:  con  la  religiosidad  popular 
"el  pueblo  se  evangeliza  continuamente  a sí  mismo"  (No.  450).  En 
Santo  Domingo  hay  otro  salto  cualitativo; 

...la  religiosidad  popular  es  una  expresión  privilegiada  de  la 
inculturación  de  la  fe  (SD,  No.  36). 

Se  promueve  el  diálogo  con  las  religiones  indígenas  y afro- 
americanas (Nos.  137-138,  249),  y se  aprecian  la  cultura  mestiza  y 
la  inculturación  del  catolicismo  (No.  247). 
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Pero,  por  otra  parte,  persisten  actitudes  de  recelo  y control 
sobre  la  religión  cotidiana  de  la  gente.  Esto  aparece  en  el  nuevo 
Catecismo.  Positivamente  habla  de  la  búsqueda  religiosa  de  Dios 
(CEC  27-30, 2244, 2566-7),  la  virtud  de  la  religión  (CEC  1807, 2095- 
6, 2117, 2125, 2142),  y recalca  la  piedad  y la  devoción  (sin  tomar  en 
cuenta  la  complejidad  de  la  religión  en  el  conjunto  de  la  vida  y la 
historia).  Hay  asimismo  una  mirada  respetuosa  hacia  otras  reli- 
giones (CEC  238, 842-3, 1 149, 2104-9, 2569)  que  buscan  a Dios,  cuya 
voluntad  es  que  todos  se  salven.  Sin  embargo,  en  cuanto  a la 
religión  popular,  se  dice:  "sostener  y apoyar...,  purificar  y 
rectificar...,  purificar  y educar"  (CEC  1676, 2688).  Se  desea  corregir 
en  especial  la  magia,  la  ignorancia,  la  superstición,  la  hechicería,  la 
adivinación  (CEC  29, 417,  844,  2110-2117)  y la  idolatría  (CEC  844, 
2113).  Sin  duda  existen  errores  y desviaciones,  pero  esto  ocurre  en 
todas  partes;  no  hay  que  cargar  las  tintas  en  la  vivencia  de  la  gente 
común. 

Ante  los  malentendidos,  es  importante  lo  que  pueden  hacer 
las  iglesias  particulares.  Es  el  caso  de  los  episcopados  de  Brasil  y 
México,  al  igual  que  de  iniciativas  del  CELAM  . En  Brasil,  desde 
el  decenio  de  los  ochenta  hay  un  fuerte  cuestionamiento  al  método 
de  hacer  que  el  individuo  aprenda  verdades;  se  prefiere  un  proceso 
comunitario  de  enseñanza  y diálogo  de  fe,  con  el  principio  de  la 
interacción  vida-fe,  y a esto  hoy  se  añade  la  inculturación.  En 
México,  su  Guía  pastoral  es  admirable:  "estar  presente  en  la  reli- 
giosidad del  pueblo  sencillo  para  iluminar  y orientar  su  fe",  y 
propone:  aceptar  la  religión  popular  ("fe  inculturada  en  nuestro 
pueblo"),  ver  sus  valores  y antivalores,  ofrecer  la  Palabra  y a Jesús 
como  modelos,  relacionarla  con  la  liturgia,  promover  la  acción 
social,  afianzar  el  misterio  cristiano  (Nos.  69, 73-78, 96-99).  También 
el  CELAM  viene  dando  pautas  acertadas:  el  servicio  a la  religiosidad 
con  criterios  sólidos,  educando  en  la  fe  desde  la  religiosidad  (Líneas 
comunes,  Nos.  105-120),  un  programa  y teología  de  la  inculturación 
en  los  que  la  religión  popular  es  calificada  como  "lugar  privile- 
giado" (Líneas  comunes,  Nos.  23-25;  II  Semana,  Conclusiones,  Nos. 
35-116).  Contamos,  por  consiguiente,  con  orientaciones  claras  que 
abren  un  futuro  diferente. 


^ En  Brasil;  Conferencia  Nacional  de  Rispos  do  Brasil,  Catequese  renovada,  Documento 
CNBB  26,  1983,  y ver  V Encuentro  Nacional  de  Catcquesis  (1991,  Goiania)  sobre 
Catequese  inculturada.  En  México:  Comisión  Episcopal  de  Evangelización  y 
Catcquesis,  Guía  pastoral  para  la  catcquesis  de  México.  1992.  En  lo  que  respecta  al 
CELAM,  resaltan  dos  eventos:  del  DECAT-CELAM,  Lineas  comunes  de  orientación 
para  la  catcquesis  en  América  Latina.  1986,  y la  II  Semana  Latinoamericana  de  Catcquesis. 
Caracas,  1994. 
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1.4.  Elaboración  teológica 

Tanto  en  el  magisterio  como  en  la  teología  el  cambio  de  enfoque 
(respecto  a la  religión  popular)  proviene  de  varios  principios:  el 
pueblo  cristiano  en  cuanto  pobre  es  amado  preferencialmente  por 
Dios,  es  portador  de  la  fe  y del  Evangelio  (y  no  simplemente  un 
recipiente),  es  llamado  a la  liberación  integral  y (como  una  dimen- 
sión de  ella)  es  responsable  de  la  inculturación.  Estos  principios 
sustentan  una  re-valoración  de  las  expresiones  religiosas  de  la 
humanidad.  En  lo  que  atañe  a la  catequesis,  ya  no  puede  ser  un 
traspaso  de  nociones  y normas  a una  población  pasiva.  A conti- 
nuación consigno,  de  modo  breve,  algunos  criterios  teológicos. 

El  punto  de  partida  es  reconocer,  en  la  religión  popular,  un 
sistema  de  catequesis  Ella  no  es  materia  a purificar,  ni  mera 
ocasión  para  enseñar.  Tampoco  es  un  obstáculo.  Se  trata  de  un 
sistema  válido  y eficaz.  Sus  componentes,  según  el  mexicano 
Francisco  Merlos,  son:  el  pueblo  de  Dios  es  catequista;  hace  cate- 
quesis en  la  vida  cotidiana  y en  instancias  densas;  proviene  de  la 
cultura  del  pueblo;  su  metodología  es  informal,  simbólica,  parti- 
cipativa  y festiva;  transmite  valores  evangélicos;  es  una  sabiduría 
que  logra  síntesis  vitales,  comunica  grandes  temas  del  misterio 
cristiano.  A la  vez.  Merlos  y otros  ven  la  necesidad  de  confrontar 
sus  limitaciones  y vacíos:  poca  base  bíblica,  fatalismo  histórico, 
adicción  a fetiches  y ritos,  alienación  en  la  creencia.  A pesar  de 
estas  fallas,  la  producción  religiosa  del  pueblo  constituye  un  sistema 
catequético. 

La  buena  teología  es  realista.  De  manera  especial  está  atenta  a 
dos  fenómenos. 

1)  En  cada  contexto,  y según  la  trayectoria  específica  de  cada 
comunidad  humana,  la  fe  cristiana  tiene  elementos  religiosos. 
Se  les  puede  calificar  como  inculturaciones  y como  media- 
ciones. La  teología  de  la  catequesis  no  rehuye  esta  realidad. 
Toma  en  cuenta  lo  que  Luis  Maldonado  llama  sincretización 
de  la  fe,  la  religión,  la  cultura  No  solamente  se  toma  en 
cuenta  esta  sincretización,  sino  que  se  la  ve  como  necesaria 
para  que  la  Palabra  de  Dios  nos  interpele  en  profundidad. 

2)  Otro  hecho  masivo  es  que  los  pueblos  pobres  tienen  sus 
propias  mediaciones  para  acoger  la  salvación.  Por  eso,  una 


® Esta  intuición  de  A.  González  D.  (ver  nota  2)  ha  sido  desarrollada  por  F.  Merlos, 
"La  catequesis  latinoamericana  de  cara  a las  culturas  amerindias,  la  religiosidad 
popular  y la  teología  de  liberación",  en  Actas  del  congreso  internacional  de  catequesis. 
Sevilla,  1992,  págs.  414s. 

^ L.  Maldonado,  obra  cit.,  págs.  22s. 
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catcquesis  realista  tiene  que  ver  y favorecer  estos  medios,  los 
cuales,  de  acuerdo  con  Víctor  Codina,  son:  la  naturaleza  creada 
por  Dios,  la  persona  humana,  las  imágenes,  los  relatos,  las 
culturas,  las  fiestas  del  pueblo,  las  fiestas  de  la  Iglesia,  los 
sacramentales,  las  visitas  del  Papa,  las  peregrinaciones,  la 
devoción  mariana,  la  vida  del  pueblo  como  experiencia  de 
Dios  O sea,  una  catcquesis  aterrizada  y honda  se  vuelca 
hacia  toda  la  existencia  y espiritualidad  del  pueblo,  y desde 
allí  promueve  su  participación  en  los  sacramentos  y en  la 
comunidad  eucarística. 

También  es  necesaria  una  justa  evaluación.  Un  procedimiento 
común  es  hacer  la  lista  de  los  puntos  positivos  y los  negativos  en  la 
religión  del  pueblo,  sin  embargo  esto  es  un  error,  pues  no  se 
explicitan  los  prejuicios  y presupuestos  según  los  cuales  se  dice 
que  algo  es  bueno  o malo.  Una  clasificación  dicotómica  no  hace 
justicia  a la  ambivalencia  y complejidad  del  hecho  religioso.  Dicho 
procedimiento  tampoco  corresponde  a una  pedagogía  cristiana 
atenta  a los  procesos  de  conversión  y crecimiento  en  la  fe.  Al 
respecto,  retomo  anotaciones  de  varios  teólogos 

Una  buena  evaluación  atañe  a todos  los  sistemas  religiosos,  no 
solamente  a las  expresiones  del  pueblo  pobre,  y conviene  distinguir 
niveles  en  el  factor  religioso.  Juan  A.  Estrada  acota:  hay  que 
transformar  no  sólo  lo  del  pueblo,  sino  también  la  religiosidad  en 
la  institución  eclesial.  Estrada  distingue  (en  la  religión  del  pueblo): 
elementos  coherentes  con  el  Evangelio,  aspectos  culturales  válidos 
(como  es  la  estética),  elementos  regresivos  y alienantes.  No  cabe 
por  ende  apresurarse,  ni  descalificar,  ni  sacralizar;  cabe  tener 
presente  — en  opinión  de  este  teólogo  español — que  toda  fe  tiene 
mediaciones  religiosas. 

Cuidadosamente  salen  a la  luz  criterios  de  evaluación.  Como 
ha  dicho  Segundo  Galilea:  no  sirve  una  separación  simplista  de 
valores  y contravalores,  más  bien  podemos  implementar  estas 
orientaciones:  la  religión  es  válida  cuando  humaniza  y libera  — y 
Jesús  y la  Iglesia  nos  dan  criterios  acerca  de  qué  es  verdadero  y qué 
es  falso  en  la  religión — , así  como  una  pedagogía  de  cambio  lento  y 
con  participación  del  pueblo.  Estas  viejas  y sabias  pistas  dadas  por 
S.  Galilea,  continúan  vigentes. 


V.  Codina,  O credo  dos  pobres.  Sao  Paulo,  Paulinas,  1997,  págs.  64-74. 

Cito  a J.  A.  Estrada,  "El  reto  de  la  religiosidad  popular  a la  teología",  en  VV.  AA., 
La  religiosidad  popular.  Barcelona,  Anthropos,  1989,  1,  págs.  257-267;  S.  Galilea, 
Religiosidad  popular  y pastoral.  Madrid,  Cristiandad,  1979,  págs.  84-86;  V.  Eüzondo, 
"Nueva  visión  de  la  religiosidad  popular  católica",  en  VV.  AA.,  Reflexiones  cate- 
quéticas.  Bogotá,  Paulinas,  1996,  págs.  200s. 
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Complementando  estos  criterios  teológicos,  Virgilio  Elizondo 
ha  subrayado  que  la  fe  del  pueblo  proviene  del  Espíritu,  el  "sensus 
fidelium"  de  una  iglesia  particular,  la  expresión  del  Dios  de  los 
pobres,  el  hecho  de  que  la  religión  popular  no  excluye  a nadie  y 
está  constantemente  desarrollando  nuevas  formas,  y la  revi- 
talización  del  simbolismo  sacramental. 

Hasta  aquí  se  han  consignado  un  conjunto  de  criterios 
— bíblicos,  eclesiales,  teológicos — que  son  relevantes  en  el  trabajo 
catequético  atento  a la  religión  del  pueblo.  No  son  criterios  que 
funcionan  en  abstracto.  Son  relevantes  en  la  medida  que  cada 
comunidad  cristiana  los  pone  en  práctica,  en  relación  a formas 
precisas  de  religiosidad.  A continuación  deseo  abordar  asuntos 
importantes:  la  problemática,  y los  sujetos,  de  la  religiosidad  y de 
la  catequesis. 


2.  El  pueblo  enseña  la  fe 

En  las  zonas  que  conocemos,  ¿cuántas  personas  participan  en 
programas  de  catequesis  formal  (la  parroquia,  el  sistema  escolar, 
un  núcleo  de  espiritualidad  y apostolado)?  Suele  ser  un  bien 
pequeño  porcentaje  del  total  de  creyentes,  y es  una  participación 
solamente  por  meses  o años.  ¿Cuántas  personas  alimentan  su 
conocimiento  del  amor  de  Dios  mediante  instancias  de  la  religión 
popular?  Es  la  inmensa  mayoría,  y esta  formación  ocurre  durante 
toda  la  vida  (y  no  sólo  en  la  niñez  y la  juventud).  A continuación 
veamos  quiénes,  cómo,  qué,  es  la  catequesis  a cargo  del  pueblo 
evangelizador. 


2.1.  Problemas  acuciantes 

El  sujeto  popular  — particularmente  la  multitud  urbana — se 
desenvuelve  en  contextos  plurirreligiosos  y en  un  mayor  o menor 
grado  de  secularismo.  Salvo  excepciones,  la  religión  popular  es 
reproducida  por  sujetos  en  contacto  con  varios  mundos  religiosos 
y por  grupos  que  viven  procesos  de  cambio 


La  globalizadón  económico-cultural  altera  todas  las  identidades;  en  nuestro 
continente  emergen  sujetos  sincréticos,  con  una  visión  en  parte  moderna  y en  parte 
trans-moderna.  En  opinión  de  C.  Parker,  Otra  lógica  en  América  Latina.  Santiago  de 
Chile,  FCE,  1993,pág.  143,  se  da  una  secularización  y a la  vez  una  resacralización  de 
la  vida.  En  el  caso  del  Brasil,  ver  la  tensión  entre  la  oferta  y el  consumo  de  la 
religión,  así  como  la  posibilidad  — según  acota  L.  A.  Gómez  de  Souza  (en  Igrejas  e 
seitas  no  Brasil.  Rio  de  Janeiro,  ISER,  1989,  pág.  51)  de  nuevos  horizontes  para  la 
humanidad,  y el  debate  sobre  tipos  de  vivencia  religiosa  en  Marcio  F.  dos  Argos, 
Expenencia  religiosa,  risco  ou  aventura.  Sao  Paulo,  SOTER-Paulinas,  1998. 
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Otro  gran  problema  es  el  abanico  de  lo  religioso  vivido  por  la 
gente  común.  Por  un  lado,  tenemos  la  indiferencia  e increencia 
(aunque  gente  no-practicante,  en  medio  de  una  crisis,  acude  a San 
Judas  Tadeo,  Santa  Rita,  Santa  Clara  — considerados  especialistas 
en  casos  imposibles).  Se  argumenta  que  el  reto  mayor  es  hacer 
catequesis  en  un  mundo  secularizado^^.  Por  otra  parte,  la  oferta 
religiosa  se  ha  ido  multiplicando;  ofertas  cristianas,  sincréticas, 
neo-paganas,  de  la  llamada  new  age,  espiritista,  etc.;  y numerosas 
personas  transitan  de  una  a otra,  o bien  combinan  dos  universos 
religiosos.  Igualmente  hay  que  tomar  en  cuenta  la  seudo-sacralidad 
del  orden  económico  y político  actual,  con  su  absolutización  de  lo 
individual,  el  mercado,  el  éxito  material,  y el  hedonismo.  Pues 
bien,  el  sujeto  popular  que  es  portador  de  este  abanico  de  reli- 
giosidades, ¿cómo  lleva  a cabo  una  catequesis  sólidamente  católica? 

Además,  tenemos  el  drama  de  la  asimetría  eclesial.  Aspiramos 
a ser  pueblo  de  Dios,  cuerpo  de  Cristo,  construcción  del  Espíritu, 
pero  de  hecho  coexistimos  en  una  Iglesia  discriminatoria.  A pocos 
se  les  confían  los  ministerios  y las  responsabilidades  de  comunicar 
el  depósito  de  la  fe.  Los  organismos  eclesiales  no  ofrecen  espacio  a 
las  mayorías  — pobres  con  escasa  educación  oficial,  gente  racial- 
mente no  blanca,  la  mujer,  la  juventud,  los  migrantes  e indocu- 
mentados— , o éstas  están  ausentes,  o tienen  un  papel  subordinado 
al  clero,  o deben  salir  de  su  mundo  de  origen  para  ser  asimilados  al 
orden  vigente.  En  consecuencia,  ¿qué  hacer  en  la  comunidad 
eclesial  para  que  más  personas  y grupos  ejerzan  la  vocación  común 
de  ser  evangelizadores,  y más  precisamente  ser  catequistas?  ¿Cómo 
desarrollamos  una  diversidad  de  ministerios  catequéticos  dentro 
de  una  pastoral  de  conjunto? 


2.2.  Comunidades  y líderes 

En  los  espacios  religiosos  del  pueblo  existe  mucha  interacción 
entre  los  grupos  y líderes,  y ambos  son  portadores  de  la  comu- 
nicación de  la  fe.  La  instancia  básica  es  la  familia  extendida,  donde 
son  reproducidos  y reconstruidos  hábitos,  creencias,  orientaciones, 
del  cristianismo  del  pueblo.  Los  conocimientos  básicos  son  ad- 
quiridos inductiva  e informalmente,  gracias  al  testimonio  y las 
prácticas  de  familiares.  Es  importantísima  la  función  catequizadora 
de  la  mujer  (la  madre,  la  tía,  la  abuela,  la  hermana,  etc.)  en  su 
liderazgo  cotidiano  en  medio  del  grupo  familiar.  Esta  realidad  es 
asumida  (en  varios  países)  mediante  el  valioso  programa  de 
catequesis  familiar,  no  obstante  tiene  más  peso  lo  hecho  de  forma 


Por  ejemplo,  J.  Gevaert,  Catechesi  e cultura.  Torino,  EUe  E>i  Ci,  1993. 
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anónima  y eficaz  en  los  núcleos  familiares.  Estas  y otras  formas 
comunitarias  (las  cuales  son  anotadas  a continuación)  constituyen 
los  principales  vehículos  de  la  catequesis  concreta  y orante.  En  la 
tradición  oral  la  comunidad  es 

...testigo  comprometido  de  una  verdad  de  fe  local,  particula- 
rizada... (y  sus)  rituales  se  suman  a la  liturgia  general 

Existen  incontables  agrupaciones  que  pueden  llamarse  ad  hoc. 
Es  decir,  la  población  expresa  una  determinada  convicción  religiosa 
en  una  ocasión  o por  un  breve  período,  constituyendo  un  modo  de 
catequesis.  Por  ejemplo:  la  secuencia  de  actividades  en  tomo  a la 
muerte,  donde  se  reúnen  muchas  personas  y algunas  ejercen  un 
liderazgo  y evangelizan  al  resto.  Algo  semejante  puede  decirse  de 
otros  ritos  de  transición  como  son  el  nacimiento,  el  bautismo,  el 
matrimonio  y sus  celebraciones,  aparte  de  la  ceremonia  parroquial. 
También  tienen  peso  las  agrupaciones  alrededor  de  la  inauguración 
de  un  local  y su  bendición;  en  situaciones  de  catástrofe,  donde  se 
realiza  un  compartir  creyente;  en  tomo  a aniversarios,  deportes,  y 
tantas  ocasiones  que  incluyen  algún  gesto  y palabra  religiosa.  El 
carácter  ad  hoc  (de  agrupaciones  como  las  ya  mencionadas)  en 
parte  proviene  de  la  fragilidad  y fragmentación  en  que  viven  los 
sectores  marginales. 

Además  tenemos  organismos  de  carácter  permanente,  con 
una  mayor  organización  interna  y misión  externa.  Resaltan,  por  su 
cantidad  y la  intensidad  de  su  praxis,  las  agrupaciones  feshvas,  ya 
sea  las  que  peregrinan  y danzan  en  un  santuario,  o bien  las  que 
dirigen  y participan  en  una  celebración  local  (fiestas  de  santos/ 
as),  lo  mismo  que  grupos  que  en  fechas  sagradas  (en  tomo  a 
pesebres  navideños,  al  festejo  de  la  epifanía,  a rituales  informales 
de  Semana  Santa,  los  festejos  de  San  Juan  y de  otros  santos  y 
vírgenes  populares)  realizan  sus  propias  celebraciones  cristianas 
(aparte  de  las  ceremonias  oficiales).  Otra  muy  importante  forma 
de  catequesis  es  la  de  las  asociaciones  con  devociones  específicas, 
las  cuales  cuentan  con  algún  vínculo  con  la  estructura  eclesiástica, 
pero  mayormente  tienen  dinámicas  autónomas.  Algunas  de  ellas 
difunden  su  mensaje  durante  una  semana  o un  mes  al  año,  con 
rituales  en  el  hogar  o en  el  barrio.  Otras  son  hermandades,  cofradías, 
asociaciones,  con  interacción  y oraciones  constantes.  Por  otro  lado, 
proliferan  nuevos  grupos  de  oración,  con  un  carácter  bíblico,  o con 


H.  Velasco,  en  C.  Alvarez  y otros  (coords.).  La  religiosidad  popular,  II,  pág.  409.  Lo 
mismo  es  planteado  en  las  conclusiones  de  la  II  Semana  Latinoamericana  (Caracas, 
1994),  con  respecto  a elaborar  un  catecismo  en  una  Iglesia  particular:  vincular  la 
revelación  universal  con  acontecimientos  y testigos  de  la  salvación,  importantes 
para  la  colectividad  local,  y temas  de  la  religiosidad  popular  local  (No.  120). 
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acento  en  la  sanación  y los  dones  del  Espíritu.  Desde  hace  décadas 
se  están  constituyendo  comunidades  eclesiales  de  base,  en  las  que 
existen  varias  modalidades  de  interiorización  de  la  fe,  reflexión  y 
acción.  En  fin,  es  un  inmenso  caudal  de  agrupaciones  de  todo  tipo; 
no  se  suelen  ver  como  instancias  catequizadoras,  sin  embargo  lo 
son  de  verdad  hacia  sus  miembros  y parientes,  vecinos,  simpa- 
tizantes y asistentes  ocasionales. 

En  el  seno  de  todas  esas  agrupaciones  hay  un  gran  elenco  de 
líderes.  Son  — aunque  no  sean  llamados  así — catequistas.  Sobre- 
salen personas  pobres,  niños/as,  ancianas/os,  enfermos,  mujeres 
postergadas,  gente  racialmente  discriminada;  vale  decir,  los  últimos 
del  orden  social  pasan  a ser  excelentes  evangelizadores.  Muchos 
tienen  el  carisma  de  conducir  la  oración,  y de  esta  manera  enseñan 
la  fe  y animan  paraliturgias  (se  les  denomina  rezadores,  curanderas, 
devotas,  etc.).  Existe  asimismo  abundante  liderazgo  en  la  ética 
(dando  consejos,  motivando  la  reconciliación),  el  arte  y la  espiri- 
tualidad (catequizan  mediante  la  mística  y la  estética),  la  organi- 
zación de  las  expresiones  de  fe  (animadores,  comités  ad  hoc,  direc- 
tivas de  comunidades  de  base  y grupos  de  oración). 

Sobresale  en  especial  la  responsabilidad  de  la  mujer.  Aparte 
de  las  oficialmente  reconocidas  (en  programas  parroquiales  y 
escolares),  la  buena  marcha  de  la  religión  popular  se  debe  al 
liderazgo  de  la  mujer.  Aunque  a veces  es  autoritaria,  en  general 
ella  tiene  una  convocatoria  amplia,  incentiva  el  compromiso  de 
otras  personas,  transmite  una  fe  holística  y vital,  contribuye  a una 
experiencia  de  Dios  que  incluye  a la  mujer  y al  varón,  y respalda 
cambios  en  la  sociedad  y la  Iglesia. 

Desde  hace  décadas  hay  liderazgos  emergentes,  los  cuales  hoy 
tienden  a crecer  y expandirse.  Se  trata  de  espontáneos  líderes- 
catequistas  con  identidad  afro,  indígena  y mestiza.  Las  estructuras 
eclesiales  (con  sutiles  formas  de  racismo)  no  les  ha  dado  espacio 
para  transmitir  la  fe  desde  sus  identidades  y proyectos  humanos. 
En  la  actualidad  apreciamos  algunos  avances,  por  ejemplo  en  la 
cuarta  conferencia  de  obispos  latinoamericanos  en  otras  regiones 
cabe  generar  una  catequesis  inculturada  por  parte  de  inmigrantes 
y grupos  con  raíces  africanas  y asiáticas.  Actualmente  es  insos- 


La  estrategia  de  la  inculturación  incluye  las  identidades  y sus  papeles  en  la 
catequesis.  Tímidamente  lo  dice  el  documento  de  Santo  Domingo  (1992):  respetar 
"formulaciones  culturales  indígenas  que  les  ayudan  a dar  razón  de  su  fe  y esperanza" 
(No.  248);  favorecer  "expresiones  religiosas  afroamericanas"  (No.  249);  "desarrollar 
la  conciencia  del  mestizaje...  vinculado  con  la  inculturación  del  evangelio"  (250). 
Para  ello,  el  impulso  proviene  del  espíritu  del  Evangelio.  No  proviene  de  un  gran 
documento,  como  el  nuevo  Catecismo,  cuya  función  no  es  ser  fuente  de  la  in- 
culturación ("fuente  y modelo"  lo  califica  Monseñor  José  Saraiva,  en  T.  Stenico 
(ed.).  Un  dono  per  oggi.  II  catechesimo  della  chiesa  cattolica.  Milano,  Paoline,  1993,  pág. 
134). 
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tenible  un  único  modelo  catequístico,  occidental  (heredero  de  las 
colonizaciones),  masculino  (con  acento  en  lo  normativo  y concep- 
tual), y con  predominio  de  símbolos  religiosos  provenientes  del 
mundo  cultural-racial  blanco.  Por  otro  lado,  también  surgen  líderes 
en  los  sectores  medios  de  nuestras  sociedades,  como  es  el  caso  de 
movimientos  laicos  nuevos,  corrientes  de  espiritualidad  de  clase 
media,  cursos  de  renovación  de  la  fe.  Todos  ellos  tienen  un  com- 
ponente catequístico. 

Termino  con  unas  carencias,  desafíos,  cuestiones  abiertas.  En 
primer  lugar,  la  carencia  de  líderes  jóvenes  para  la  catequesis  de 
juventudes,  las  cuales  constituyen  la  mitad  de  la  población  lati- 
noamericana; sus  búsquedas  de  sentido  y sus  peculiares  religiosi- 
dades, requieren  de  agrupaciones  y métodos  específicos.  Otro  gran 
reto  es  motivar  al  laicado  común  (y  no  únicamente  a los  pocos  laicos 
colaboradores  del  clero  y de  las  religiosas)  para  ejercer  su  misión. 
El  espíritu  de  Dios  sostiene  su  sensus  fidelium  (LG 12,  CEC  91-93);  a 
todos  los  fieles  les  corresponde  transmitir  la  verdad  revelada  (CEC 
91).  La  catequesis  se  realiza 

...en  toda  la  Iglesia  y en  cada  uno  de  sus  niveles...  (es)  una 
responsabilidad  diferenciada  pero  común  {Catechesi  tradendae, 

Nos.  16,  24,  62-70). 

No  basta  conceder  que  colaboren  "en  la  formación  catequética" 
(CEC  906);  el  laicado  tiene  que  ser  el  motor  principal  para  que  en 
profundidad  se  haga  catequesis  en  todos  los  ambientes  humanos. 


3.  Religiosidad  y catequesis 

Con  respecto  a cada  uno  de  los  universos  religiosos  del  pueblo 
cabe  preguntar  ¿en  qué  medida  son  catequizadores?  ¿En  qué 
medida  conducen  a las  personas  (vale  decir,  son  pedagógicos),  y 
las  conducen  al  misterio  del  encuentro  sacramental  con  Dios  (vale 
decir,  son  mistagógicos)? 

Una  correcta  pedagogía  de  la  fe  es  sobre  todo  una  comunicación 
de  la  Revelación  a través  de  métodos  y medios  humanos  de 
comunicación.  Esto  justamente  es  ofrecido  por  la  religiosidad: 
métodos  y medios.  No  son  infalibles.  En  cada  caso,  la  Iglesia  local 
se  pregunta  si  transmiten  la  presencia  divina  en  la  historia  de 
acuerdo  con  el  "modelo  de  la  pedagogía  de  la  fe"  (CT  58),  que 
principalmente  encontramos  en  el  Evangelio.  Esta  p>edagogía  de 
Dios  — según  un  lúcido  documento  mexicano — tiene  los  siguientes 
rasgos:  pedagogía  encamada  (dialoga  con  la  vida  de  la  gente),  de 
signos,  crea  relaciones  nuevas  (con  Dios  y la  humanidad),  está 
centrada  en  las  personas  y los  valores  del  Reino,  y es  una  pedagogía 
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de  la  libertad,  del  amor,  del  servicio,  de  la  esperanza  A mi 
juicio,  gran  parte  de  estos  rasgos  están  presentes  en  la  religiosidad 
de  los  pueblos  pobres  que  son  catequizadores.  Esto  hay  que  veri- 
ficarlo en  cada  caso. 

Asimismo  hay  que  ver  en  qué  medida  estas  religiosidades 
contribuyen  al  conjunto  de  la  evangelización  (o  sea,  además  de  la 
catequesis,  a los  otros  niveles  de  comunicación  y celebración  de  la 
fe  en  Cristo).  Esta  evaluación  es  hecha  de  acuerdo  con  los  principios 
planteados  en  nuestro  caminar  eclesial.  Se  trata  de  los  principios 
de  la  interacción  vida-fe  (tan  subrayados  en  la  catequesis  brasileña, 
así  como  en  otras  regiones),  de  la  opción  por  la  vida  de  los  pobres, 
de  la  inculturación.  Esto  último  merece  unas  precisiones,  ya  que 
suele  ser  mal  interpretado.  La  evangelización  inculturada  no  es 
que  una  élite  adapte  su  mensaje  a tal  o cual  sector  humano.  Más 
bien  es  la  re-expresión  de  la  fe  hecha  por  la  Iglesia  local,  y en 
especial  por  el  laicado.  Como  bien  lo  explica  el  encuentro  de 
Caracas:  personas  laicas  dentro  de  cada  grupo  socio-cultural 

...con  su  variedad  de  carismas  realizarán  con  sus  interlocutores 

la  plena  inculturación  del  evangelio  al  vivir  y reexpresar  la  fe 

Me  parece  que  para  contribuir  al  conjunto  de  la  evangelización, 
la  religión  del  pueblo  ciertamente  requiere  de  una  bien  planificada 
animación  y formación  dada  por  organismos  de  la  Iglesia. 


3.1.  Medios  del  pueblo  catequista 

Pasemos  a considerar  medios  específicos.  En  cada  zona  existen 
una  serie  de  realidades,  con  rasgos  propios  y con  elementos  en 
común  con  otras  zonas.  Solamente  voy  a anotar  unas  constantes 
hispano-indo-americanas:  estos  pueblos  han  desarrollado  — en 
sus  religiosidades — medios  específicos  de  catequesis. 

El  arte  (en  el  que  incluyo  la  artesanía  popular)  es  un  excelente 
comunicador  de  la  presencia  de  lo  sagrado,  y en  particular  de  la 
espiritualidad  cristiana.  Muchísima  gente  hace  catequesis  y es 
informalmente  catequizada  por  medio  de  la  música,  el  canto,  la 
danza  religiosa;  y también  mediante  la  multiforme  estética  ritual, 
paralitúrgica  y de  imágenes  y centros  de  culto  bellamente 
adornados.  Por  otro  lado,  crecen  la  venta  y el  consumo  de  objetos 
hechos  en  serie  y negadores  de  la  identidad  y creatividad  locales; 
ante  esto  — como  luego  indicamos — caben  claras  críticas  y contra- 
propuestas. 


Comisión  Episcopal  de  Evangelización  y Catequesis,  obra  cit.,  Nos.  110-112. 
CELAM,  11  Semana  Latinoamericana...,  obra  cit..  Ño.  135. 
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Otro  importante  medio  de  catequesis  es  la  relación  entre  la 
comunidad  y sus  iconos.  Contemplar  y rezar  ante  imágenes  del 
culto  popular  es  una  manera  común  de  interiorizar  el  mensaje  de 
vida  proveniente  de  Dios.  "La  iconografía  cristiana  transcribe 
mediante  la  imagen  el  mensaje  evangélico"  (CEC  1160).  Aunque  a 
veces  se  impugna  tanta  devoción  popular  a imágenes  (que  su- 
puestamente reemplazarían  el  culto  y la  fe  en  Cristo),  de  hecho  en 
dichas  imágenes  muchos  captan  y agradecen  la  encamación  del 
Dios  vivo.  Son,  además,  imágenes  que  sustentan  la  identidad 
creyente-católica  y el  vivir  la  fe  en  comunidad.  En  fin,  no  son 
objetos  de  veneración,  sino  más  bien  iconos  que  traslucen  el  poder 
y la  gloria  de  Dios. 

Otro  medio  sumamente  eficaz  es  la  tradición  oral,  la  narración 
y el  relato  estructurados  de  acontecimientos  salvíficos,  normas 
éticas,  testimonios  de  vida  buena,  interacción  con  seres  sagrados. 
De  boca  en  boca  pasa  la  Buena  Nueva,  con  todos  los  detalles 
inculturados  de  la  fe.  A veces  hay  bastante  fantasía  y proyección 
de  asuntos  humanos  transpuestos  en  Dios.  Sin  embargo,  cada  uno 
puede  dar  cuenta  de  cómo  lo  escuchado  informal  y cálidamente  a 
lo  largo  de  nuestras  trayectorias  humanas,  ha  afianzado  la  fe 
cristiana  en  nuestros  corazones.  Así  hemos  recibido  y asimismo 
dado  a otros  la  ética  y la  espiritualidad,  la  sabiduría  y la  esperanza. 
Por  ejemplo,  nos  han  narrado  y hemos  compartido  la  lucha  contra 
maldades  y la  obtención  de  salud  y paz  diciendo  que  esto  ocurre 
gracias  a Dios;  ésta  es  una  de  las  tantas  maneras  de  catequizar,  más 
eficaz  que  los  cursos  y las  homilías. 

También  la  ritualidad  y el  festejo  constituyen  medios  de  en- 
señanza y celebración  de  la  salvación  cristiana.  En  estos  medios 
resalta  el  factor  orante.  Sin  duda  hay  otros  elementos,  como  la 
diversión,  la  canalización  simbólica  de  poderes  socio-económicos 
que  se  legitiman  mediante  un  rito  público,  etc.  No  obstante,  si  uno 
compara  cuánta  oración  hace  el  católico  promedio  en  el  sistema 
sacramental  y litúrgico  oficial,  y cuánto  lleva  a cabo  en  ritos  y 
paraliturgias  más  o menos  autónomas,  es  evidente  que  en  esto 
último  es  donde  hay  mayor  densidad  orante.  (Como  es  bien  sabido, 
existe  un  magnífico  universo  de  sacramentales  cultivados  por  los 
sectores  marginados  y con  liderazgos  laicales).  Son  vivencias  muy 
personales,  pero  a la  vez  transmitidas  a otros,  y en  este  sentido  hay 
una  enseñanza  orante  de  la  fe. 

Por  lo  tanto,  éstos  son  medios  tanto  pedagógicos  como 
mistagógicos.  Demuestran  y contemplan  la  verdad;  los  iconos,  los 
relatos,  los  ritos,  la  fiesta  y el  arte,  constituyen  medios  que  llegan 
hasta  la  mente  y especialmente  hasta  el  corazón  del  creyente. 
Apreciamos  pues  estos  medios. 
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3.2.  Desafíos  y preguntas 

La  pastoral  de  la  Iglesia  aprecia  la  tradición  oral,  a nivel 
popular,  sin  embargo  la  orienta  hacia  los  grandes  hitos  de  la 
historia  de  la  salvación  testimoniada  por  la  Biblia.  En  cuanto  a 
todos  los  medios  ya  anotados,  abundan  más  entre  personas  adultas. 
Ellos  tienen  que  ser  desarrollados  en  la  generación  joven  y en  la 
niñez;  un  caso  ejemplar  es  el  de  las  peregrinaciones  juveniles  a 
algunos  santuarios,  con  una  rica  simbología  acorde  con  la  sen- 
sibilidad juvenil.  Otro  gran  desafío  es  el  conflicto  entre;  medios  de 
comunicación  de  la  modernidad  con  su  mercado  y sus  ídolos,  por 
un  lado,  y los  medios  de  comunicación  de  la  fe  a nivel  local  y 
regional  por  medios  frágiles  e interpersonales,  por  otro  lado.  ¿Cómo 
éstos  últimos  tienen  que  ser  respaldados,  y cómo  confrontar  y 
reorientar  los  primeros?  Un  caso  patético  es  el  de  los  signos  na- 
videños, con  pesebres  uniformizados  y con  la  magia  del  árbol  y el 
santaclaus  navideño;  esto  ciertamente  requiere  de  una  creativa 
contrapropuesta  evangelizadora,  la  cual  se  lleva  a cabo  en  muchas 
partes  mediante  el  arte  y la  paraliturgia  familiar  inculturada. 

En  términos  generales,  la  religión  del  pueblo  es  catequizadora. 
Esto  lo  constatamos  en  cinco  niveles:  la  creencia,  la  organización, 
el  saber,  la  ética,  la  ritualidad.  Como  es  obvio,  aquí  no  pueden 
consignarse  rasgos  peculiares  a cada  estrato  social,  grupo  de  edad, 
género,  universo  cultural,  etc.  Unicamente  voy  a marcar  el  hecho 
de  que,  en  los  pueblos  pobres,  su  religiosidad  enseña  la  fe.  Así  es 
posible  encarar  dos  grandes  problemas  presentes  en  la  catequesis, 
y en  concreto  en  el  llamado  nuevo  catecismo.  Estos  problemas 
claves  son  — al  decir  de  Julio  Lois — la  inculturación  y la  opción 
por  los  pobres  Opino  que  la  religiosidad  que  catequiza,  jus- 
tamente lo  hace  de  manera  inculturada  y desde  y por  los  pueblos 
pobres.  Veamos  esta  temática  en  sus  cinco  dimensiones. 

La  creencia.  Ella  impugna  el  mito  moderno  de  que  el  individuo 
hace  su  destino.  Por  el  contrario,  se  cree  en  la  salvación  recibida, 
compartida,  celebrada.  Resaltan  las  creencias  en  Cristo  sufriente- 
milagroso  y en  María  dadora  de  vida  y gozo,  y también  muchos 
vínculos  con  antepasados  y otros  difuntos-vivos.  En  tomo  a nu- 
merosas mediaciones  y a imágenes  veneradas,  se  cultiva  una  fe 
comunitaria  y festiva.  Sin  embargo,  a menudo  es  débil  la  respuesta 
de  fe  a la  Palabra  mediante  una  responsabilidad  por  la  historia  (al 
privatizarse  la  relación  con  lo  sagrado).  En  cada  zona  y agrupación 
humana  uno  constata  las  inculturaciones  expresadas  en  las 


Véase  J.  Lois,  "Consideraciones  críticas",  en  VV.  AA.,  El  catecismo  posconciliar. 
Madrid,  San  Pablo,  1993,  págs.  250-260. 
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creencias;  por  eso,  ellas  alimentan  una  catequesis  relevante,  hecha 
por  el  pueblo  de  Dios. 

La  organización.  Es  múltiple  y polifacética,  y como  toda  la 
religión  popular,  también  la  organización  está  marcada  por 
contradicciones  y ambivalencias,  en  especial  por  la  fragmentación 
y un  devocionalismo  cerrado  a lo  eclesial.  Pero,  una  gama  de 
organismos  de  base  afianzan  la  fe  de  sus  miembros,  y dan  testi- 
monio y servicio  a la  humanidad.  Aunque  no  digan  que  catequizan 
y construyen  Iglesia,  de  verdad  lo  hacen  más  eficaz  y ampliamente 
que  otras  instituciones  cristianas.  (Ya  se  han  anotado  las  cualidades 
de  estas  comunidades  y líderes).  Podemos  reconocer  la  vitalidad 
de  esta  inmensa  y muy  concreta  eclesialidad  de  los  pobres,  de 
pueblos  creyentes  y evangelizadores.  Una  tarea  por  hacer  es  un 
mayor  contacto  entre  mundos  religiosos  y con  sectores  indiferentes, 
de  manera  que  la  catequesis  no  sea  sectaria  sino  ecuménica  y 
realmente  católica. 

La  sabiduría.  Muchas  formas  religiosas  canalizan  identidades, 
intuiciones,  conocimientos  plurales  del  pueblo,  y en  medio  de 
ellos  se  manifiesta  el  sensus  fidelium.  Son  muchos  los  modos  como 
es  sentida,  comprendida  y comunicada  la  fe  cristiana;  lo  es  in- 
culturadamente.  Sobresale  asimismo  una  humilde  y contemplativa 
aproximación  a la  verdad  — por  medio  de  imágenes,  símbolos, 
oraciones,  silencios — , la  cual  contrasta  con  el  altanero  racionalismo 
de  las  élites.  En  aquella  sabiduría  lo  importante  no  es  definir  a 
Dios,  sino  estar  con  Dios  y confiar  en  su  salvación.  Por  otro  lado, 
como  cualquier  caminar  humano  hacia  lo  Otro,  las  rutas  populares 
requieren  corrección,  iluminación,  profundización.  El  pueblo  sabio 
enseña  y a su  vez  tiene  que  ser  catequizado. 

La  ética.  Constatamos  el  acento  puesto  en  las  buenas  y malas 
relaciones,  y no  tanto  en  las  normas  intra-religiosas.  Es  decir,  la 
persona  es  calificada  por  sus  interacciones  con  otros  seres  humanos 
y con  el  entorno  natural  y espiritual.  El  pecado  es  visto  como 
destrucción  de  las  relaciones  con  otros  y con  Dios,  y en  general  la 
gente  tiene  un  sentido  de  pecado  y de  arrepentimiento.  Sin  em- 
bargo, existen  igualmente  complicidades  con  el  orden  injusto  y 
colaboraciones  con  quienes  agreden  al  pueblo  desde  adentro  y 
desde  afuera.  Cabe  pues  el  llamado  a la  conversión  y al  discipulado, 
en  una  historia  de  amor  de  Dios  con  su  pueblo.  En  este  sentido,  la 
catequesis  contribuye  a forjar  un  mundo  nuevo  a partir  de  la  ética 
de  reciprocidad  que  abunda  en  medio  de  los  marginados;  a fin  de 
cuentas,  es  la  realización  del  misterio  de  Amor  lo  que  plantea  la 
ética  evangélica. 

La  ritualidad.  Constituye  el  corazón  de  la  religión  del  pueblo  y 
se  entrelaza  con  la  meta  de  la  catequesis:  celebrar  la  fidelidad  de  y 
hacia  Dios.  Todos  vemos  la  complejidad  de  los  mundos  rituales, 
desde  eventos  mágicos  y ceremonias  seculares  que  exaltan  una 
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existencia  mercantilizada  (lo  transcendental  es  el  dinero),  hasta 
ritos  transfornrtadores  de  cada  momento  y lugar  que  así  pasan  a 
señalizar  la  búsqueda  de  vida  plena.  En  la  multitud  de  ritos 
aparece  la  dialéctica  entre  la  muerte  y la  vida,  al  igual  que  una 
implícita  y explícita  sacramentalidad;  hasta  que  uno  reconoce  en 
muchos  ritos  populares  unos  sacramentales  de  la  fe  pascual. 
Además,  la  alegría  presente  en  estas  realidades  es  como  un  lenguaje 
de  liberación  de  los  pueblos  postergados  y entristecidos. 

Por  ende,  contamos  con  grandes  dinamismos  catequizadores 
en  la  creencia,  la  organización,  la  sabiduría,  la  ética  y el  ritual  de  la 
gente  común.  Una  vez  más  vale  insistir  en  la  necesidad  del  buen 
discernimiento  de  estas  realidades,  para  sopesar  si  se  corresponden 
(o  no  se  corresponden)  con  la  acción  del  Espíritu  de  Cristo.  Los 
dinamismos  del  pueblo  no  son  entidades  sagradas.  A la  Iglesia  le 
toca  evaluarlos,  a la  luz  del  Evangelio,  y con  la  asistencia  del 
magisterio  universal  y local. 


3.3.  Prioridad  de  la  celebración 

El  meollo  de  la  catequesis  es  vivir,  intensa  y responsablemente, 
la  fe  cristiana  en  Dios  Trino.  Esta  vivencia  se  sintetiza  en  la  celebración 
del  amor.  En  las  iglesias  locales  tenemos  la  costumbre  de  meses  y 
años  de  catequesis  orientados  hacia  la  recepción  de  la  gracia 
sacramental  — el  bautismo,  la  reconciliación  y la  primera  comunión, 
la  confirmación,  el  matrimonio,  la  unción  de  enfermos — . Debido  a 
la  renovación  conciliar,  ahora  también  tenemos  a lo  largo  del 
proceso  catequético  muchas  instancias  de  oración,  liturgia,  fiesta.  A 
ello  se  va  sumando  la  re-valorización  de  la  religión  del  pueblo,  con 
su  sabiduría  festiva,  así  como  la  opción  pastoral  por  la  juventud  y 
sus  maneras  de  festejar  la  vida.  Estos  factores  contribuyen  de  forma 
sustancial  a una  catequesis  y liturgia  con  mayores  signos  de  vida  y 
gozo. 

Esto  ocurre  en  un  contexto  lleno  de  desafíos  y contraposiciones. 
La  globalización  de  la  economía,  la  cultura  y la  política  humanas 
nos  afecta  a todos  los  seres  humanos  del  planeta.  Recibimos  imá- 
genes, valores,  símbolos,  producidos  por  una  industria  cultural 
mundial  y sus  medios  de  comunicación.  Sus  mensajes,  funcionales 
al  individualismo  y al  mercado  total  (todo  se  hace  objeto  de  venta 
y compra),  contradicen  las  energías  propias  de  cada  pueblo  con  su 
afán  de  libertad  y comunión.  También  existen  facetas  huma- 
nizadoras,  en  una  globalización  de  contactos  entre  pueblos  que 
tienen  propuestas  culturales  y espirituales. 

En  medio  de  todo  esto,  ¿cómo  catequizamos?  Lamentablemente 
muchos  continúan  con  una  labor  principalmente  de  lecto-escritura. 
Ya  hemos  ingresado  a otra  época.  La  comunicación  es  hoy  más 
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diversificada  y compleja,  debido  a los  instrumentos  de  comuni- 
cación masiva,  la  informática,  nuevas  técnicas,  un  mayor  aprecio 
por  la  subjetividad  y la  interculturalidad.  En  el  contexto  contem- 
poráneo cabe  desenvolver  — como  acota  Fierre  Babin — "la  cate- 
quesis  simbólica;  con  su  lenguaje  sonoro  y visual,  histórico  y 
litúrgico"  Pues  bien,  este  gran  desafío  no  es  ajeno  a la  religión 
del  pueblo,  el  cual  siempre  ha  cultivado  diversas  sensibilidades  y 
modos  de  comunicación  de  la  vivencia  creyente.  Desde  la 
religiosidad,  y en  el  marco  de  la  globalización  de  las  imágenes,  nos 
cabe  rehacer  la  enseñanza  de  la  fe. 

Se  trata  de  procesos  de  reelaboración,  tanto  de  la  catequesis 
como  de  la  religión  del  pueblo.  Por  una  parte,  la  producción 
festiva  de  las  comunidades  favorece  una  enseñanza/aprendizaje 
integral,  donde  lo  conceptual  es  sólo  una  dimensión.  La  catequesis 
es  reelaborada  gracias  al  aporte  del  festejo  ritual  del  pueblo;  así 
ella  toca  al  conjunto  del  ser  humano,  interpelado  por  el  misterio 
cristiano  que  es  fiesta  de  amor.  Por  otra  parte,  los  pueblos  con  su 
religiosidad  son  evangelizados,  a fin  de  que  las  tradiciones  locales 
sean  enriquecidas  con  la  fuerzas  del  Espíritu  y del  Reino  de  Dios 
que  renuevan  toda  la  tierra.  En  este  sentido,  en  América  Latina  se 
desea  apoyar  la  fiesta  del  pueblo,  incluyendo  la  que  no  tiene 
origen  cristiano,  en  la  perspectiva  de  una 

...catequesis  popular,  utilizando  todos  los  signos,  valores  y len- 
guajes compatibles  con  el  evangelio,  para  tocar  el  corazón  de  las 
culturas 

La  interacción  entre  la  religiosidad  y la  catequesis  fortalece  a 
ambas.  De  esta  forma  es  posible  responder  mejor  a desafíos  de  la 
globalización,  desde  una  vivencia  humana  y espiritual  holística. 

Siempre  la  catequesis  ha  estado  fundamentada  y orientada 
hacia  la  celebración  pascual  de  la  fe.  Esto  es,  enseñamos  y apren- 
demos no  para  quedamos  ahí,  sino  para  participar  más  plenamente 
en  la  fiesta  de  la  muerte  y la  vida  en  el  Señor.  Lo  mismo  puede 
decirse  de  las  devociones  y de  toda  la  religiosidad  católica;  ella  se 
orienta  hacia  una  plena  vivencia  sacramental  y litúrgica  del  misterio 
de  Cristo  que  transforma  la  historia  y el  cosmos.  La  espiritualidad 
del  pueblo  y la  liturgia  se  complementan  (ver  CT  54);  la  liturgia 
tiene  que  "corresponder  al  genio  y a la  cultura  de  los  diferentes 


P.  Babin,  "Hacia  la  catequesis  para  el  tercer  milenio",  en  Congreso  Internacional 
de  Catequesis,  Actas.  Sevilla,  1992,  pág.  565.  Ver  también  A.  Medrano,  "La  nueva 
cultura  audiovisual  digital",  en  VV.  AA.,  Reflexiones  catec\uéticas,  pág.  193:  el  proceso 
catequístico  tiene  que  preocuparse  del  sentido  de  las  imágenes,  y de  los  mitos  y 
éticas  que  estas  imágenes  implican. 

20  CELAM,  obra  cit.,  No.  182. 
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pueblos"  (CEC  1204;  cf.  CEC  1158,  1204-1206).  Tenemos  pues 
mucho  por  hacer,  en  cada  programa  de  catequesis  y en  los  amplios 
terrenos  de  la  evangelización,  para  que  haya  espacio  para  la 
creatividad  festiva  de  los  pueblos.  Dicha  creatividad  abunda  en  la 
religión  cotidiana  y puede  hacerse  más  presente  en  la  catequesis 
formal. 

Unas  palabras  de  conclusión.  Pese  a las  ambigüedades  de  la 
religión  humana,  resalta  la  capacidad  catequética  de  cada  pueblo 
creyente  (con  sus  símbolos,  proyectos  de  humanización,  espi- 
ritualidad, formas  devocionales,  articulaciones  en  favor  de  la  jus- 
ticia, fiestas,  y tanto  más  en  la  praxis  creyente  de  un  pueblo).  Cabe 
enseñar  la  fe  a partir  de  (y  no  en  contra,  ni  pasando  por  alto)  los 
cristianismos  vividos  por  la  gente  común.  Estos  mundos  religiosos 
son  mediaciones,  así  como  hay  otro  tipo  de  mediación  en  la 
búsqueda  de  sentido  en  la  vida  por  parte  de  sectores  indiferentes 
hacia  lo  religioso.  Lo  importante  es  la  correlación  entre  lo  cotidiano 
(donde  se  manifiesta  la  religiosidad,  o bien  la  indiferencia)  y los 
programas  de  catequesis.  Esta  correlación  es  posible  — insisto  en 
esto — debido  a la  capacidad  evangelizadora  y teológica  de  cada 
comunidad  humana.  En  las  entrañas  religiosas  del  pueblo  hay 
todo  un  sistema  de  comunicación  y celebración  de  la  fe.  Por  lo 
tanto,  desde  la  religiosidad  replanteamos  la  catequesis,  su  peda- 
gogía y mistagogía,  al  igual  que  su  meollo,  que  es  enseñar  para 
celebrar  la  fe. 
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Capítulo  XII 


El  ecumenismo, 
en  el  sentir  común 


La  fecundidad  teológica,  con  base  en  la  fe  de  cada  comunidad, 
ha  sido  reseñada  en  términos  de  la  fiesta,  la  sanación,  la  misión,  la 
catequesis.  Para  terminar,  considero  la  cosecha  teológica  en  tomo 
al  sentir  creyente  católico  y pentecostal;  en  América  Latina,  éste  es 
el  principal  reto  ecuménico.  En  la  sensibilidad  de  la  'gente  común' 
existen  muchos  elementos  convergentes  y similares.  Personas 
católicas  y personas  pentecostales  (insisto:  no  los  líderes  ni 
portavoces  de  estas  denominaciones)  tienen  vivencias  cotidianas 
con  muchos  puntos  en  común.  Me  concentro  en  lo  católico  y lo 
pentecostal  por  tener  mayor  presencia  en  el  universo  popular. 
Otros  estudios  abarcan  los  puntos  de  vista  de  los  apologistas 
institucionales  y doctrinales;  ciertamente  existen  diferencias  y 
distancias.  Sin  embargo,  hay  que  poner  atención  a la  realidad 
cotidiana  y su  contenido  de  fe. 

Ofrezco  un  punto  de  vista.  Es  un  aporte  desde  las  necesidades 
históricas  y la  sensibilidad  concreta  de  la  población  cristiana. 
Cuando  es  posible,  participo  en  instancias  ecuménicas  en  mi  con- 
dición de  presbítero  y de  colaborador  teológico.  Uno  ve  por  todas 
partes  pequeñas  luces,  a pesar  de  que  el  escenario  oficial  se  ha 
polarizado.  Esto  me  motiva,  junto  con  otros,  a apostar  por  un 
ecumenismo  cotidiano  e informal,  mayormente  en  los  ámbitos  del 
pueblo  pobre. 
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Esta  perspectiva  nace  de  la  confianza  en  el  Espíritu  de  Dios 
que  guía  al  pueblo  creyente  (cf.  Jn.  16:13).  A menudo,  instituciones 
mezquinas  no  ven  más  allá  de  las  barreras  puestas  por  ellas  mismas; 
es  sumamente  triste  como  esto  se  ha  acentuado  en  nuestras  iglesias. 
Pero  no  permanecemos  con  los  ojos  vendados.  Gracias  a la  presencia 
del  Espíritu,  y a la  fidelidad  eclesial  al  Espíritu,  intentamos  superar 
encasillamientos  contrarios  al  Evangelio.  Me  parece  que  palpamos 
el  milagroso  amor  ecuménico  de  Dios,  quien  nos  transforma  en 
colaboradores /as  en  Su  obra. 

En  este  capítulo  comienzo  con  la  cacofonía  de  nuestras 
invocaciones  (que  desagrada  al  Señor),  y anoto  la  heterogeneidad 
tanto  católica  como  pentecostal.  Luego  analizo  líneas  de  conver- 
gencia, particularmente  en  la  espiritualidad  concreta.  La  sección 
siguiente  revisa  las  divergencias.  Termino  anotando  actitudes  hacia 
la  pentecostalidad.  Me  interesa  dar  tesrimonio  del  Espíritu  de 
Cristo  que  saca  a la  comunidad  católica  de  su  aletargamiento 
ecuménico. 


1.  Una  realidad  inaceptable 

Siempre  me  ha  incomodado  la  disputa  entre  quienes  invocamos 
al  mismo  Dios.  Unos  dicen:  aquí  sí  oramos  al  Señor  verdadero; 
otros  dicen:  el  cristianismo  de  ellos  es  inválido,  idolátrico.  ¿Qué 
sentirá  el  Señor  Resucitado  al  escuchar  nuestras  invocaciones  y al 
ver  nuestras  iglesias?  Ciertamente,  uno  no  puede  diagnosticar  los 
sentimientos  del  Señor.  No  obstante  es  posible  imaginamos  el 
corazón  de  Dios.  Me  atrevo  a trazar  unas  pinceladas.  De  partida  le 
pido  disculpas  al  Señor  si  le  desfiguro  y maltrato.  Voy  a retomar 
unas  líneas  del  Evangelio  que  incentivan  la  tarea  ecuménica  de 
hoy.  También  voy  a subrayar  la  heterogénea  realidad,  tanto  católica 
como  pentecostal. 


1.1.  Desagrado  de  Jesucristo 

A veces  intuimos  la  incomodidad  de  Dios  ante  nuestras 
disputas  doctrinales  y eclesiásticas.  Creo  que  es  aún  más  pro- 
blemático cómo  invocamos  a Cristo;  lo  hacemos  de  una  manera 
que  descalifica  a otros  creyentes.  Quienes  nos  sentimos  amados 
por  el  Dios  de  la  Vida,  ¿por  qué  nos  segregamos  y hasta  nos 
agredimos  unos  a otros?  A partir  de  esta  inquietud  hago  una 
pregunta:  ¿al  Hijo  del  Hombre  qué  le  parecen  quinientos  años  de 
oraciones  sectariamente  católicas  y casi  cien  años  de  plegaria 
pentecostal  con  rasgos  excluyen  tes?  Busco  respuestas  en  la  Palabra 
y también  en  la  vida  eclesial. 
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Los  evangelios  nos  ofrecen  contundentes  llamadas  de  atención. 
En  primer  lugar.  Dios  responde  positivamente  a quienes  se  le 
acercan  con  fe.  A quien  pide.  Dios  le  da,  y lo  importante  es  la 
magnanimidad  de  Dios,  que  regala  cosas  buenas  (según  Mateo), 
que  da  el  Espíritu  (según  Lucas).  Esto  es  dicho  por  analogía  con  la 
generosidad  de  padres  humanos  hacia  sus  hijos  (Mt.  7:9-11  y Le. 
11:11-13).  En  este  material  Q,  Jesús  presenta  a un  Dios  ilimitada- 
mente bondadoso;  así  fue  también  el  comportamiento  del 
Nazareno.  Me  parece  que  no  nos  cabe  descalificar  la  oración  de 
otros  cristianos,  o de  personas  con  otras  religiones,  sino  más  bien 
alabar  la  benevolencia  divina  hacia  cada  creyente. 

Una  segunda  pauta  evangélica  es  complementaria  a lo  ya 
dicho  (y  además  corrige  cualquier  espiritualidad  ahistórica).  No 
basta  clamar  a Dios,  puesto  que  lo  primordial  es  la  práctica.  "No 
todo  el  que  diga:  Señor...  sino  el  que  haga  la  voluntad  de  mi  Padre" 
(Mt.  7:21  y Le.  6:46-47).  En  términos  de  nuestras  preocupaciones, 
cabe  decir  que  al  Dios  de  Jesús  le  agrada,  no  tanto  la  plegaria,  sino 
más  bien  la  responsabilidad  histórica  de  parte  de  los  creyentes. 

Otra  pauta  iluminadora  nos  plantea  la  oración  no  ensimismada. 
Se  nos  presenta  (en  Le.  18:9-14)  a un  pecador  acogido  por  Dios  y a 
un  fariseo  supuestamente  salvado.  Esta  experiencia  auto-sacrali- 
zadora  es  inválida.  Podemos  decir  que  una  fórmula  religiosa  en  sí 
misma  no  asegura  la  comunión  con  Dios.  En  cuanto  al  trato  entre 
los  cristianos,  vale  la  humildad  y la  conversión  y no  la  superio- 
ridad de  uno  sobre  otro. 

Por  lo  tanto,  uno  ve  al  Dios  de  Jesús  en  desacuerdo  con  la 
oración  cristiana  cuando  ella  es  exclusiva  y auto-centrada.  Un  pre- 
requisito para  el  encuentro  entre  católicos  y pentecostales  es  que 
todos  nos  orientemos  hacia  el  Dios  no-sectario  y bondadoso,  que 
promueve  la  humildad  y la  responsabilidad  humana. 

Esta  es  pues  una  respuesta  a la  cuestión  de  qué  siente  Jesucristo. 
Igualmente  hay  que  tener  presente  una  gama  de  respuestas  en  el 
seno  de  nuestras  iglesias.  Pueden  clasificarse  así: 

— respuesta  intolerante,  desde  instancias  de  poder:  Cristo  no 
está  de  acuerdo  con  "otras"  espiritualidades  (distintas  a la 
mía,  idolátricas,  etc.); 

— respuesta  normativa,  por  parte  de  organismos  de  Iglesia:  la 
oración  a Dios  tiene  que  ser  según  tal  o cual  pauta; 

— respuesta  espiritualista:  Dios  está  feliz  con  cualquier  oración, 
y la  humanidad  tiene  que  dedicarse  a orar; 

— respuesta  ecuménica  (lamentablemente  poco  común):  al  Señor 
le  desagrada  la  cacofonía  existente  en  las  oraciones,  y nos 
invita  a conjugar  la  plegaria  con  la  acción  por  el  bien  común. 
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En  cada  uno  de  estos  casos  estamos  imaginando  los  senti- 
mientos del  Señor.  Lo  crucial  es  contemplar  su  Presencia  hoy,  en  la 
historia  humana  y en  las  comunidades  cristianas.  Hoy  y aquí  nos 
preguntamos:  ¿cómo  se  siente  el  Señor?,  y ¿estamos  atentos  a lo 
que  el  Espíritu  dice  a todo  su  pueblo? 

Por  mi  parte,  siento  la  compasión  de  Jesucristo  hacia  quienes 
le  invocan  con  sinceridad  y suman  la  oración  a las  buenas  obras. 
No  veo  al  Señor  discriminando  a personas  según  la  pertenencia  a 
tal  o cual  denominación,  ni  según  títulos  y cargos  eclesiales,  ni 
según  ritos  religiosos.  Me  parece  que  el  Señor  no  disfruta  nuestra 
palabrería  (ya  lo  decía:  "al  orar  no  hablen  mucho...  su  Padre  sabe 
lo  que  necesitan",  Mt.  6:7-8).  Por  otra  parte,  visualizo  al  Señor  con 
su  sentido  de  humor.  Probablemente  sonríe  bastante  al  ver  la 
aguda  competencia  entre  quienes  se  dirigen  a El,  y los  vanos 
esfuerzos  humanos  por  apropiarse  de  su  benevolencia.  Junto  con 
divertirse,  tal  vez  también  se  indigna.  ¿Estará  cómodo  ante  tantas 
palabras,  definiciones,  normas,  que  le  atribuimos?  Intuyo  que  está 
muy  molesto.  Esto  es  lo  que  recalco:  el  desagrado  de  Cristo  ante  las 
actitudes  creyentes  en  que  nos  descalificamos  unos  a otros,  y en  las 
que  desfiguramos  su  Amor. 


1.2.  Mundos  heterogéneos 

Tanto  lo  católico  como  lo  pentecostal  no  son  realidades  homo- 
géneas; cada  uno  es  sumamente  complejo  A menudo  se  dice  que 
es  difícil  captar  la  realidad  global,  pero,  aún  más  complejo  es  el 
acontecer  cotidiano  del  pueblo.  En  cuanto  a estos  terrenos  religiosos, 
no  se  trata  de  dos  unidades  monolíticas.  Más  bien  resalta  la  hete- 
rogeneidad, tanto  en  lo  católico  como  en  lo  pentecostal;  en  cada 
uno  hay  una  diferenciación  interna,  en  términos  del  poder  y 
liderazgo,  del  imaginario  religioso,  de  la  organización  eclesial.  No 
cabe  en  consecuencia  el  análisis  simplista.  Además,  numerosas 
personas  tienen  un  comportamiento  a veces  de  tipo  católico  y a 
veces  de  tipo  pentecostal,  y a veces  espiritista,  esotérico,  gnóstico, 
cósmico,  indiferente. 

Es  obvio  que  el  catolicismo  del  pueblo  es  multifacético. 
Tenemos  un  gigantesco  mosaico  "devocional"  (el  contacto  con 


' Con  respecto  a la  complejidad  dentro  de  la  vivencia  cristiana  de  la  gente  común, 
ver  J.  L.  González-C.  Brandao-D.  Irarrázaval,  Catolicismo  popular.  Sao  Paulo,  Vozes, 
1993,  págs.  35-38,  98-104,  162s.;  D.  Levine,  Voces  populares  en  el  catolicismo  lati- 
noamericano. Lima,  CEP,  1996,  págs.  247-325, 327-379;  C.  Duarte,  Las  mil  y una  caras 
de  la  religión.  Quito,  CLAI,  1995,  págs.  143-173  (resume  fenómenos  pentecostales); 
D.  Martin,  Tongues  ofFire.  The  explosión  of  protestantism  in  Latin  America.  Oxford, 
Basil  BlackweU,  1990;  E.  Cleary,  H.  Stewart-Gambino  (eds.),  Power,  politics  and 
pentecostals  in  Latin  America.  Botilder,  Westview,  1997. 
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una  imagen  sagrada,  el  culto  de  difuntos,  etc.)-  Por  otra  parte, 
tenemos  toda  clase  de  asociaciones  semi-autónomas,  con  distintas 
prácticas  católicas,  e igualmente  instancias  populares  (como:  co- 
munidades de  base,  círculos  bíblicos,  grupos  de  oración)  en  tomo 
a la  pastoral  oficial. 

En  lo  que  respecta  al  pentecostalismo,  parece  más  homogéneo, 
sin  embargo,  de  hecho,  es  un  conglomerado  con  infinitos  matices. 
Se  trata  de  un  movimiento  (más  que  de  una  denominación).  Fue 
iniciado  por  un  pastor  negro  estadounidense  en  un  contexto 
pluricultural,  a comienzos  del  siglo  XX.  Es  el  único  movimiento 
eclesial  mundial  fundado  por  una  persona  negra,  y hoy  está  cons- 
tituido por  unos  cuatrocientos  millones  en  todo  el  mundo  En 
América  Latina  y el  Caribe  es  la  principal  expresión  cristiana  (en 
términos  de  miembros  activos)  en  los  sectores  pobres  y las  capas 
medias  (y  empieza  a difundirse  en  estamentos  pudientes).  Podemos 
distinguir  varias  corrientes;  pentecostales,  carismá ticos  (dentro  de 
las  iglesias),  evangélicos,  neo-pentecostales  e iglesias-agencias  de 
sanación  y exorcismo.  Un  denominador  común  — en  lo  pen- 
tecostal — es  la  comunitaria  e intensa  experiencia  creyente:  "entre- 
garse al  Señor",  el  bautismo  en  el  Espíritu,  la  curación  de  enfer- 
medades y de  espíritus  malignos.  Lo  doctrinal  es  más  bien  subjetivo 
(y  no  un  cuerpo  conceptual  como  el  que  tienen  las  iglesias 
históricas). 

Otro  indicador  de  la  complejidad  es  el  factor  lingüístico.  Por 
un  lado,  tenemos  señales  dentro  de  las  iglesias  y entre  ellas.  Tanto 
los  católicos  como  los  pentecostales  suelen  definirse  y ver  al  'otro' 
de  acuerdo  con  rasgos  particulares;  creyente  en  tal  o cual  santo, 
miembro  de  tal  o cual  Iglesia  local,  costumbres  socio-religiosas 
— como  beber  o no  beber — . Es  poco  común  llamarse  genéricamente 
católico  o pentecostal  (salvo  ante  organismos  públicos,  censos, 
encuestas).  Más  bien  suele  decirse;  "creo  en  Dios",  "soy  cristiano", 
"tengo  mi  religión",  "soy  creyente"  (en  castellano),  "crente"  (en 
portugués),  "hermano/a".  Tenemos  pues  un  conjunto  de  expre- 
siones más  o menos  tolerantes,  que  muestran  la  aceptación  ecu- 
ménica de  varias  formas  de  ser  cristiano. 

Por  otro  lado,  hay  signos  lingüísticos  de  carácter  confron- 
tativo.  Están  más  presentes  en  las  bocas  de  los  dirigentes  y de  los 
militantes.  En  el  campo  católico  se  habla  indiscriminadamente  de 
las  sectas.  En  el  universo  pentecostal  se  habla  de  personas  no- 
convertidas,  idólatras,  papistas,  etc.  Son  lenguajes  usados  por 
minorías  que  animan  la  confrontación  entre  dos  bloques  religioso- 


^ Cf.  W.  Hollenweger,  "From  Azusa  St.  to  the  Toronto  Phenomenon",  en  Concilium 
No.  3 (1996),  págs.  3-14.  Este  experto  en  el  pentecostaüsino  concluye  que  es  "una 
iglesia  de  los  pobres",  y la  compara  con  la  Iglesia  Católica  -para  los  pobres  (pág.  12). 
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políticos.  Sin  embargo,  lo  más  común  — insisto  en  esto — es  un 
lenguaje  no  peyorativo. 

A continuación  voy  a resumir  dos  grandes  tendencias:  la 
convergencia,  y el  conflicto,  en  la  interacción  entre  católicos  y 
pentecostales  de  base.  Sin  duda  existe  un  'continuum'  de  actitudes; 
comunión,  colaborar,  diferenciarse,  contraposición,  y hay  factores 
que  condicionan  dichas  actitudes.  En  cuanto  a mi  aporte,  resalto 
— por  un  lado — unos  puntos  en  común,  y — por  otro  lado — la 
conflictividad.  Hay  que  superar  la  visión  simplista  del  choque 
entre  dos  iglesias-religiones.  Sobre  todo  me  interesa  contribuir 
— ^junto  con  tantas  personas  ecuménicas — a superar  la  incomu- 
nicación y la  agresividad,  a fin  de  vivir  como  hermanos /as  que 
somos  diferentes  y de  valorar  las  formas  de  fe  y la  teología  que 
compartimos. 


2.  Convergencia  en  la  fe 

Sin  idealizar  nuestra  realidad  llena  de  contradicciones,  deseo 
valorar  muchas  formas  de  confluencia  y comunión.  ¿Por  qué 
ocurre  esto?  Es  obra  de  Dios,  y ciertamente  se  debe  asimismo  a 
unos  dinamismos  humanos  no  discriminatorios.  Veamos  uno  por 
uno. 


2.1.  Transformar  el  mundo 

Católicos  y pentecostales  del  pueblo  tienen  actitudes  de  disenso, 
y también  formulan  propuestas  ante  las  maldades  sociales.  Son 
distintas  expresiones  socio-religiosas  con  una  misma  tendencia 
crítica  hacia  el  orden  vigente  (aunque  sin  confrontarlo  globalmente). 
En  el  terreno  pentecostal  — según  la  obra  clásica  de  C.  Lalive — se 
propone  una  igualdad  de  oportunidades,  en  discontinuidad  con  la 
cultura  y la  sociedad  envolventes,  y a la  vez  una  protección  y 
verticalidad  en  las  relaciones  humanas.  En  el  campo  católico 
— según  la  genial  síntesis  hecha  por  C.  Parker — hay  una  aceptación 
parcial  de  la  modernidad  y una  generación  de  otra  convivencia 
humana  y espiritual  Estas  líneas  generales  son  verificadas  en 
casos  concretos:  en  Chile,  J.  Sepúlveda  ve  el  pentecostalismo  de 
gente  oprimida  como  una  válida  salida  del  caos,  y A.  M.  Vidal 
encuentra  en  Concepción  un  tercio  de  los  creyentes  abiertos  ai 


^ Ver  Chrisüan  Lalive,  El  refugio  de  las  masas.  Santiago  de  Chile,  Pacifico,  1968  (en 
especial  la  segunda  parte  ¿el  libro);  Cristian  Parker,  La  otra  lógica.  México  D.  F., 
FCE,  1993,  págs.  192-199. 
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cambio  social;  en  Brasil,  R.  Reyes  N.  constata  en  Pemambuco  que 
los  'crentes'  no  legitiman  la  dominación,  y C.  Mariz  en  Recife  ve  que 
católicos  y pentecostales  tienen  una  práctica  de  autoestima, 
liderazgo,  movilidad  social,  eficacia  política 


2.2.  Salvación  concreta 

Otra  gran  convergencia  es  la  búsqueda  de  salvaciones 
concretas,  aunque  sea  a través  de  diferentes  mediaciones  y repre- 
sentaciones de  Dios.  La  principal  mediación  católica  es  la  imagen 
(santo /a,  imágenes  de  Cristo  y María,  cruz,  otros  objetos)  y una 
visión  sacramental  de  la  presencia  de  Dios.  La  mayor  mediación 
pentecostal  es  la  Biblia  (leída  y celebrada  individual  y gru- 
palmente),  y sentir  a Dios  como  Espíritu  santificador  y sanador. 
En  apariencia,  estas  actitudes  son  incompatibles:  una  dirigida  a la 
imagen,  otra  dirigida  a la  Palabra,  no  obstante  me  parece  que 
ambas  encuentran  un  "sentido  a la  vida"  (Canales  y otros)  y "vida 
nueva"  (Tennekes)  Unos  y otros  no  están  pendientes  de  lo 
supra-terrenal.  Tanto  a los  católicos  como  a los  pentecostales  lo 
que  más  les  preocupa  es  poder  vivir  aquí  y ahora,  y para  ello  se 
acude  a fuentes  de  bienestar  (la  imagen,  la  Palabra). 

También  existe  convergencia  en  la  espiritualidad  concreta.  Al 
igual  que  en  el  punto  anterior,  existen  evidentes  diferencias  sim- 
bólicas y formas  de  expresión.  Sin  embargo,  una  visión  des- 
prejuiciada ve  los  puntos  en  común.  V.  Elizondo  anota  que  las 
comunidades  católicas  de  base  y su  teología,  y el  pentecostalismo, 
son  "ambas  fuertes  manifestaciones  del  Espíritu";  por  otro  lado,  J. 
Comblin  aprecia  el  éxito  teológico  del  pentecostalismo,  el  cual 
aporta  a los  sectores  pobres  una  liberación  personal  Esto  no  es 
compartido  por  teólogos  que  privilegian  la  mirada  analítica  y no 
captan  la  vivencia  pentecostal. 


Cito  a Juan  Sepiilveda,  "Pentecostalismo  y religiosidad  popular",  en  Pastoral 
Popular  XXXll/1  (1981);  Ana  M.  Vidal,  El  pentecostal  y su  actitud  socio-política  en  el 
Chile  de  hoy.  Concepción,  PRESOR,  1986;  Regina  Reyes  N,  "Os  pentecostais  e a 
organiza^áo  dos  trabalhadores",  en  Religiao  e Sociedade  No.  5 (1980),  pág.  79;  Cecilia 
Mariz,  "Religión  and  poverty  in  Brazil:  a comparison  of  cathoÜc  and  pentecostal 
communities",  en  W.  Swatos  (ed  ).  Religión  and  democracy  in  Latin  America.  New 
Jersey,  Transaction,  1995,  págs.  1-26. 

^ Para  la  vivencia  pentecostal,  hago  referencia  a M.  Canales-S.  Palma-H.  Villela,  En 
tierra  extraña  U.  Santiago  de  Chile,  Amerindia-Sepade,  1991;  y a Hans  Tennekes,  El 
movimiento  pentecostal  en  la  sociedad  chilena.  Iquique,  CIREN,  1985,  págs.  80-82. 

^ VirgUio  Elizondo,  "The  responso  of  liberation  theology",  en  Concilium  No.  3 
(1996),  págs.  51-56  (donde  también  anota  los  diferentes  "énfasis");  José  Comblin, 
CristSos  rumo  ao  sécula  XXL  Sao  Paulo,  Paulus,  1996,  págs.  324-326. 
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Sin  duda,  el  lenguaje  pentecostal  tiene  un  sello  propio,  y bien 
distinto  a la  terminología  católica.  Por  ejemplo: 

...¡qué  bonito  es  ser  hijo  de  Dios...  sentí  la  fuerza  activa  de  Dios... 

el  Espíritu  Santo  moró  en  mi  corazón. 

...yo  acepté  al  Señor...,  oramos  para  que  así  podamos  ser  ven- 
cedores ' . 

Además  de  lenguajes  distintos,  hay  doctrinas  diferentes.  No 
obstante,  hay  elementos  en  común.  Lo  que  estoy  recalcando  es  el 
terreno  de  la  sensibilidad  espiritual  y teológica. 

También  vemos  que  la  mujer  es  quien  más  contribuye,  en  lo 
concreto,  a la  fe  y a la  asociación,  tanto  en  los  ámbitos  católicos 
como  pentecostales.  Aunque  el  orden  social  y el  eclesial  tienen 
pautas  androcéntricas,  las  mujeres  despliegan  su  imaginario  y 
talento  en  las  actividades  de  sus  iglesias,  hogares  y espacios  pú- 
blicos. Por  ejemplo,  en  República  Dominicana,  denominaciones 
pentecostales  cuentan  con  un  sesenta  a un  ochenta  por  ciento  de 
mujeres.  En  opinión  de  B.  Alvarez  Vega,  ellas  son  "más  sensibles  y 
más  receptivas  al  Evangelio  que  los  hombres",  y las  iglesias  ofrecen 
espacios  de  libertad,  igualdad  y "esperanza  para  sobrellevar  una 
cotidianidad  tan  dura"  Asimismo,  el  catolicismo  de  los  sectores 
populares  es  conducido  por  mujeres. 


2.3.  Privatización 

Por  otro  lado,  existe  una  lamentable  convergencia;  los  católicos 
y pentecostales  privatizamos  la  fe.  En  los  ambientes  católicos 
prolifera  el  "contrato  individual"  con  lo  sagrado  y cierta  deva- 
luación de  la  solidaridad  (a  pesar  de  la  retórica  comunitaria) 
Algo  semejante  ocurre  en  los  sectores  pentecostales,  donde  el 
caudillismo  conlleva  divisiones  y verticalismos,  y donde  la  Iglesia 
ofrece  "seguridad  religiosa  a los  individuos"  Bien  sabemos  que 


^ Testimonios  de  Sixto  Bueno  y María  Cárdenas,  recopilados  por  W.  Kapsoli, 
Guerreros  de  ¡a  oración.  Lima,  SEPEC,  1994,  págs.  269,  261. 

* Bienvenido  Alvarez,  "El  movimiento  pentecostal",  en  El  campo  religioso  dominicano 
en  el  década  de  los  noventa.  Santo  Domingo,  Departamento  de  Estudios  de  Sociedad 
y Reügión,  1996,  págs.  138s.;  cf.  Marcos  VUlamán,  El  auge  pentecostal.  Santo  Domingo, 
1993. 

^ J.  L.  González  et  al.,  obra  citada,  págs.  136s.,  162s.,  180s. 

Ver  C.  Duarte,  obra  citada,  pág.  148:  la  dirigencia  personalista;  y el  acucioso 
estudio  por  José  R.  Jardiüno,  As  religdes  do  espirito.  Rio  de  Janeiro,  ISER,  1994.  En  las 
Asambleas  de  Dios  y en  la  Congregación  Cristiana  del  Brasil  destacan  la  "seguridad" 
individual  (pág.  64)  y los  "remedios  psicológicos"  (pág.  90). 
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estos  fenómenos  son  propiciados  por  la  exaltación  moderna  del 
ego. 

Pese  a esa  realidad  lamentable,  a mi  parecer  sobresalen  líneas 
de  convergencia  positiva.  Tanto  unos  como  otros,  en  lugar  de  las 
disputas  racionales  difundidas  por  las  élites  de  las  iglesias,  más 
bien  dan  testimonio  de  su  fe:  cuentan  una  vivencia  de  Dios  al  estilo 
católico,  o bien  estar  salvado  según  el  sentir  pen  tecos  tal.  Unos  y 
otros  experimentan  la  conversión  (ya  sea  a un  santo  protector,  a 
Cristo,  al  Espíritu).  En  unos  y otros  la  sanación  integral  es  un  don 
de  cada  día  (y  ambos  superan  la  nefasta  dicotomía  entre  el  cuerpo 
y el  alma).  También  son  convergentes  las  dinámicas  de  liderazgo 
de  la  mujer  y la  auto-evangelización  familiar  (gracias  a la  mujer  y 
a redes  familiares,  tanto  católicos  como  pentecostales  perseveran 
en  su  fe),  de  agrupaciones  y responsabilidades  de  base,  es  decir,  de 
Iglesia  local.  Igualmente,  en  unos  y otros  la  ética  cristiana  hace 
referencia  a necesidades  humanas  básicas,  atendidas  por  el  Dios 
del  amor  con  la  colaboración  del  ser  humano,  y manifiestan  un 
mayor  o menor  desacuerdo  y protesta  ante  la  injusticia  social. 

Existen  por  ende  un  conjunto  de  elementos  en  los  que  pente- 
costales y católicos  compartimos  dinámicas  humanas,  espiri- 
tualidades, teologías,  en  medio  de  las  notorias  diferencias.  Por 
otra  parte,  tenemos  abundantes  conflictos  y contraposiciones. 


3.  Conflicto  católico-pentecostal 

Una  cuestión  previa.  Ni  la  convergencia  es  siempre  positiva 
(por  ejemplo,  ya  consignamos  que  católicos  y pentecostales  llevan 
a cabo  una  privatización  de  lo  religioso),  ni  la  divergencia  es 
necesariamente  negativa.  Una  eclesiología  no  sectaria  aprecia  la 
pluralidad  y las  múltiples  inculturaciones  de  la  fe.  Por  otra  parte, 
existen  muchos  factores  que  destrozan  el  Cuerpo  del  Señor  y nos 
apartan  del  Reino  de  los  pequeños  de  esta  tierra.  Estos  hechos 
deshumanizantes  y contrarios  al  Evangelio  son  los  que  voy  a 
subrayar  a continuación. 


3.1.  Vivencia  de  lo  sagrado 

En  cuanto  al  culto,  para  un  miembro  activo  de  estas  iglesias  es 
imposible  participar  plenamente  en  la  liturgia  de  otra  iglesia.  (No 
estoy  hablando  de  muchas  personas,  en  especial  en  los  centros 
urbanos,  que  a veces  van  a una  y otras  veces  van  a otra  iglesia).  De 
manera  extraordinaria  hay  celebraciones  ecuménicas;  son  hechos 
hermosos,  pero  absolutamente  aislados.  Esto  es  inaceptable.  Aun- 
que somos  amados  por  el  mismo  Dios  e invocamos  al  único 
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Salvador,  los  católicos  no  rezamos  con  la  fraternidad  pentecostal, 
y viceversa.  Esta  lamentable  segregación  espiritual  sustenta  los 
demás  puntos  conflictivos. 

El  desencuentro  ocurre  en  el  plano  formal  y en  el  informal. 
Nuestras  instancias  formales  de  la  Misa,  los  sacramentos  y la 
catequesis  no  favorecen  la  presencia  de  pentecostales;  por  otro 
lado,  la  eufórica  comunicación  bíblica,  la  Santa  Cena,  la  sanación, 
el  exorcismo,  tampoco  invitan  la  presencia  de  católicos.  Respecto 
al  plano  informal,  hay  asimismo  divergencias.  Tenemos  incontables 
devociones  y festividades  católicas  que  son  inaceptables  para  una 
sensibilidad  y "cultura  pentecostal"  anti-pagana.  Por  otro  lado, 
están  las  largas  vigilias,  los  ritos  de  liberación  de  espíritus  de- 
moniacos, la  sanación  indiscriminada  y los  coros  de  aleluyas  y 
amenes.  ¿Llegará  el  día  en  que  se  respeten  y asuman  estas  dife- 
rencias y forjemos  encuentros  litúrgicos? 

En  cuanto  a los  referentes  sagrados,  cargamos  pesadas  con- 
traposiciones. Me  parece  que  las  mayores  distancias  no  se  deben  a 
las  concepciones  de  Dios.  Es  claro  que  hay  diferentes  analogías  y 
acentos  con  respecto  al  Otro:  Dios  y María  concebidos  filialmente  — 
en  el  catolicismo  del  pueblo — , y Cristo  y su  Espíritu  a quienes  uno 
se  entrega  y recibe  su  fuerza  — en  el  modo  de  ser  pentecostal — . 
Pero  en  ambas  confesiones  adherimos  al  Dios  Salvífico,  y 
contraculturalmente  (con  respecto  al  ethos  moderno)  no  divinizamos 
al  ser  humano.  ¿Dónde  entonces  existen  mayores  conflictos? 

La  diferencia  más  profunda  se  da  en  la  relación  inmediata  con 
lo  sagrado.  El  catolicismo  tiende  a ver  lo  sagrado  en  la  realidad 
cotidiana  (y  encara  la  historia  de  forma  positiva);  el  pentecostalismo 
tiende  a ser  más  crítico  del  "mundo"  y de  lo  humano  (y  hasta 
distingue  tajantemente  entre  perdidos  y salvados).  Juan  Sepúlveda 
lo  explica  así:  la  comunidad-con-sentido  en  medio  de  un  mundo- 
sin-sentido,  acentuando  la  persona  creyente  que  "refleja  el  concepto 
de  individuo...  de  la  ideología  de  la  sociedad  capitalista"  O sea, 
hay  una  clara  divergencia  entre  sentir  lo  sagrado  conectado  a la 
historia,  y sentir  lo  sagrado  en  el  plano  más  personal. 


3.2.  Organización  y poder 

En  cuanto  a los  ripos  de  asociación,  también  crecen  las  diver- 
gencias. La  Iglesia  Pentecostal  ofrece  un  universo  de  salvación  y de 
misión.  Se  trata  de  "vehículos  de  sobrevivencia"  — como  dice  D. 


" ].  Sepúlveda,  artículo  citado. 
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Stoll — y de  "zonas  de  liberación  creadas  por  el  Espíritu  Santo" 
Con  la  dicha  de  ser  personas  salvadas,  la  comunidad  se  vuelca  a la 
misión  hacia  los  que  no  viven  con  el  Señor  (y  así  son  calificados  de 
proselitistas).  Por  otra  parte,  ser  católico  es  participar  de  manera 
esporádica  en  espacios  eclesiásticos  y asiduamente  en  espacios 
devocionales,  y sobre  todo  en  los  festivos  (con  lo  cual  son  calificados 
de  mundanos,  y hasta  de  no-cristianos).  Otro  tipo  de  asociación, 
muy  funcional  a la  modernidad  marginal-urbana,  es  la  de  ser 
clientes  de  agencias  cristianas  que  ofrecen  alivio  y liberación 
inmediatos.  Así  es  descrita,  por  ejemplo,  la  brasileña  Igreja  Univer- 
sal do  Reino  de  Deus:  un  neo-pentecostalismo  sin  ética  ni  afiliación 
eclesial,  que  no  cultiva  la  conversión  sino  más  bien  la  sanación  y el 
combate  a los  demonios  Algo  semejante  ocurre  con  muchos 
católicos  en  las  ciudades;  acuden  a centros  devocionales  para 
soluciones  inmediatas  a sus  problemas.  En  conclusión,  no  hay 
líneas  comunes  entre  estos  tipos  de  asociación:  comunidad  mi- 
sionera, asociación  festiva,  instancias  con  un  acento  mágico. 

Detengámonos  ahora  en  la  compleja  cuestión  del  poder  socio- 
religioso.  La  institucionalidad  católica,  paradójicamente,  está 
asociada  a los  grandes  poderes,  y son  éstos  los  que  agobian  a las 
mayorías  empobrecidas  (auto-calificadas  como  católicas),  con  las 
que  se  comprometen  sectores  contestatarios,  liberadores.  En  otras 
palabras,  los  papeles  públicos  del  catolicismo  oscilan  entre  la 
crítica  y la  legitimación  del  orden  social. 

En  lo  que  respecta  al  pentecostalismo,  a pesar  de  que  algunos 
líderes  se  han  incorporado  a grandes  juegos  de  poder  , existe  un 
espectro  de  vertientes  socio-políticas.  Una  gran  vertiente  está  en 
favor  del  progreso  democrático.  Como  anota  D.  Martin,  la  fe 
promueve  el  cambio  social  mediante  la  participación;  pero  otro 
importante  análisis,  hecho  por  D.  Stoll,  muestra  varios  escenarios 
posibles:  una  crítica  sustancial  al  poder,  la  democratización, 
oponerse  al  cambio  social  Si  bien  ha  abundado  un  discurso  a- 


David  Stoll  (citando  a R.  N.  Adams),  Js  Latinamerica  tuming  protestant  ? The  politics 
of  evangélica!  growth.  Berkeley,  University  of  California,  1990,  pág.  331;  Cheryl  B. 
Johns,  "Healing  and  deliverance;  a pentecostal  perspective",  en  Concilium  No.  3 
(1996),  pág.  49  (aquí  se  habla  de  "liberación"  en  el  sentido  de  curación  y de 
expulsión  de  demonios). 

Recojo  la  interpretación  de  José  R.  Jardilino,  Sindicato  dos  Mágicos.  Sáo  Paulo, 
CEPE,  1993. 

Unos  ejemplos:  la  alianza  entre  pastores  pentecostales  y la  reciente  dictadura 
militar  en  Chile,  según  H.  Lagos,  La  crisis  de  la  hegemonía  en  Chile  y la  función  de  las 
iglesias  evangélicas.  Sanhago  de  Chile,  PRESOR,  1978;  y un  sector  modernizante  y 
pudiente,  que  hoy  es  neo-pentecostal,  en  América  Central,  según  H.  Schafer,  "El 
fundamentalismo  y los  carismas...",  en  Pasos  No.  64  (1996),  págs.  1-9. 

Pueden  verse  los  bien  documentados  ensayos  de  David  Martin,  Tongues  offire. 
The  explosión  of  protestantism  in  Latín  America.  Oxford,  Basil  Blackwell,  1990,  en 
especial  págs.  264^268;  y David  Stoll,  obra  citada,  págs.  330s. 
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político  (en  parte  porque  se  tomaba  distancia  de  sociedades  con 
hegemonías  católicas),  la  mayor  parte  del  comportamiento  pente- 
costal  actual  tiene  un  carácter  político.  La  divergencia  se  da,  no  por 
aceptar  o rechazar  lo  político  propiamente  tal,  sino  más  bien  por 
una  "historia  católica"  envuelta  en  las  redes  del  poder  económico 
y cultural,  por  un  lado,  y un  pentecostalismo  con  fuerza  partici- 
pativa  y con  subordinación  al  poder  divino. 

A fin  de  cuentas,  la  estrategia  evangelizadora  se  contrapone  al 
apriori  de  que  somos  sociedades  cristianas.  En  el  Chile  de  1930,  el 
carismático  Hoover  postulaba  la  "predicación  del  evangelio  puro 
del  poder  de  Dios";  en  el  Perú  de  los  años  ochenta,  Santiago 
Huamán  decía  categóricamente:  "el  Perú  nunca  fue  cristiano",  y 
por  eso  propuso  la  meta:  "el  Perú  para  Cristo"  Son  posturas  que 
impugnan  un  statu  quo  católico. 

Contamos,  por  consiguiente,  con  diversas  líneas  de  fuerza. 
Algunas  líneas  convergen,  y otras  chocan  entre  sí.  Al  respecto  hay 
que  estar  atentos  a los  contextos.  Como  acota  H.  Scháfer:  al  examinar 
los  contextos  uno  detecta  distintos  significados  en  "los  mismos 
elementos  discursivos  y las  mismas  prácticas"  Vale  decir,  tanto 
un  hecho  pentecostal  como  un  hecho  católico  no  se  entienden 
solamente  en-sí-mismos;  es  necesario  ver  sus  antecedentes,  procesos 
y ambivalencias,  sus  sentidos  en  lugares  y momentos  específicos. 
Con  estos  ojos  uno  va  comprendiendo  el  complejo  mundo  popu- 
lar. A continuación  vamos  a detenernos  en  sectores  líderes  en  la 
Iglesia  Católica,  a fin  de  apreciar  sus  acercamientos  al  pente- 
costalismo. 


4.  La  pentecostalidad 

Cada  cristalización  de  la  fe  cristiana  — y esto  ocurre  en  la 
Iglesia  Católica — tiene  contenidos  pentecostales.  (Por  otra  parte, 
cabe  decir  que  en  las  iglesias  pentecostales  hay  contenidos  cató- 
licos). En  los  creyentes  inhabita  el  Espíritu  de  Cristo  (Rom.  8:9,11), 
quien  atestigua  que  somos  hijos  e hijas  de  Dios  (Gál.  4:6,  Rom. 
8:14-17,  quien  nos  da  sus  dones  y tareas  (1  Cor.  12:4,7-11),  quien 
llena  a sus  discípulos/as  y establece  la  misión  (Hch.  2:4,  4:31, 
10:40-42,  13:2-3).  Entonces,  la  realidad  pentecostal  no  es  ajena  al 
catolicismo;  más  bien  podemos  reconocerla  como  su  historia  y 
vida  profunda.  Esto  lo  constatamos  en  la  actualidad  en  muchas 


W.  C.  Hoover,  Historia  del  avivamiento  pentecostal  en  Chile.  Santiago  de  Chile, 
PRESOR,  sin  fecha,  págs.  91s.;  Santiago  Huamán,  Historia  del  movimiento  pentecostal 
en  el  Perú.  Lima,  1982,  págs.  12, 117. 

H.  Scháfer,  articulo  citado,  pág.  9. 
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prácticas  y creencias  del  ser  católico  ordinario  (aunque  no  tengan 
rótulos  pentecostales).  También  existen  movimientos  (como  la 
renovación  carismática  católica)  que  explicitan  y a su  modo  viven 
lo  pentecostal. 

Pese  a lo  dicho,  durante  siglos  los  asuntos  eclesiales  no  han 
tenido  al  Espíritu  como  eje  central  Creo  que  un  gran  factor,  que 
a los  católicos  nos  reorienta  hacia  la  presencia  pneumática  de  Dios, 
es  la  Iglesia  Pentecostal.  Tímidamente  algunos  comenzamos  a 
hacer  pregxmtas  fundamentales:  ¿por  qué  nuestra  fe  en  Cristo 
suele  no  ir  acompañada  de  fidelidad  al  Espíritu?,  ¿qué  signos  del 
Espíritu  hallamos  en  la  historia  y el  cosmos,  en  la  intimidad 
humana,  en  las  iglesias? 


4.1.  Actitud  de  los  católicos 

Ahora  bien,  en  el  catolicismo  llamado  oficial  existe  una  gama 
de  posiciones  con  respecto  a las  iglesias  pentecostales.  Resaltan 
tres  posturas:  una  renovación  jerárquica,  un  ecumenismo  vivencial, 
un  acercamiento  liberador.  Por  otra  parte,  hay  que  tener  presente 
al  grueso  de  los  católicos  que  a cualquiera  denomina  "secta";  lo 
hacen  por  ignorancia  y algunos  con  afán  agresivo.  No  se  distinguen 
las  diferentes  iglesias  cristianas,  ni  los  llamados  nuevos  movi- 
mientos religiosos,  y no  hay  apertura  hacia  otros  creyentes.  Por  mi 
parte,  voy  a reseñar  las  tres  posturas  mencionadas,  ya  que  son 
ecuménicas  y razonables.  Quiero  recalcar  la  "pentecostalidad",  la 
cual  abarca  a todas  las  iglesias. 

Los  episcopados  del  continente  tienen  un  discurso  renovador. 
A menudo  estas  palabras  de  respeto  mutuo  no  concuerdan  con  las 
ofensas  a nivel  de  hechos  concretos.  De  todos  modos,  es  significativa 
la  opción  renovadora.  ¿De  qué  se  trata?  No  se  replantean  relaciones 
entre  las  iglesias  y la  común  responsabilidad  por  el  porvenir 
humano  (que  es  una  exigencia  postconciliar).  Nos  limitamos  a 
declaraciones  y escasas  acciones  conjuntas.  Sin  embargo,  la  opción 
renovadora  es  importante  porque  los  católicos  asumimos  algunos 
valores  de  los  pentecostales. 

Hagamos  memoria  de  un  acontecimiento:  la  Cuarta  Confe- 
rencia de  Obispos,  en  Santo  Domingo,  en  1992.  Es  muy  breve  la 
sección  sobre  ecumenismo  entre  las  iglesias  cristianas  (Nos.  132- 
135):  se  lamenta  la  división  y se  promueve  el  diálogo,  la  oración,  el 
estudio,  el  trabajo  "en  la  verdad,  la  justicia,  y la  caridad"  (No.  135). 


Víctor  Codina  es  enfático:  "ha  habido  en  el  segundo  milenio  un  olv'ido  del 
Espíritu,  con  graves  consecuencias  teóricas  y prácticas...",  en  Creo  en  el  Espíritu 
Santo.  Santander,  Sal  Terrae,  1994,  pág.  50. 
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Se  puede  suponer  que  aquí  se  incluiría  a evangélicos  y pentecos tales 
(a  quienes  no  se  menciona).  A mi  juicio,  lo  positivo  es  la  propuesta 
pastoral  que  implícitamente  retoma  elementos  básicos  de  otras 
iglesias;  el  diálogo,  la  oración,  la  formación,  la  colaboración,  una 
mayor  atención  a la  Biblia,  la  acción  social  (No.  135). 

Por  otra  parte,  el  tratamiento  de  las  sectas  (Nos.  139-146)  es 
deficiente,  y les  dedican  más  espacio  que  al  ecumenismo.  Faltan 
matices  y distinciones  entre  las  iglesias  y sectas.  La  Conferencia  de 
Santo  Domingo  tiene  dos  planteamientos:  advertencias  alarmistas 
acerca  de  las  sectas,  y buenas  líneas  de  acción. 

Las  sectas  son  presentadas  como  un  fenómeno  alarmante  (y 
hasta  de  modo  caricaturesco).  En  el  discurso  inaugural,  Juan  Pablo 
11  definía  los  problemas  principales  de  nuestro  continente;  la  secu- 
larización y las  sectas  (apartándose  de  la  preocupación  por  la 
miseria,  bien  presente  en  Medellín  y Puebla);  además,  el  Papa 
pone  a la  religiosidad  del  pueblo  como  "antídoto  contra  las  sectas". 
Luego,  en  el  Documento  Final  se  reitera  el  pánico  ante  las  sectas. 
Ellas  constituyen  una  invasión,  un  refugio,  una  agresión,  y son 
proselitistas,  moralistas,  fundamentalistas  (Nos.  26,  38,  133,  139, 
140).  Esto  es  verdad  de  ciertos  grupos  no-cristianos,  pero  no  es 
aplicable  a gran  parte  de  iglesias  que  los  católicos  solemos  llamar 
sectas. 

En  las  diez  líneas  de  acción  (Nos.  142-146)  se  resumen  elementos 
de  la  pentecostalidad;  la  adhesión  personal  a Cristo  y a la  Iglesia, 
una  Iglesia  comunitaria  y participatíva,  ministerios  laicos,  una 
liturgia  viva,  una  pastoral  de  servicio  y atención  al  dolor,  visitas 
domiciliarías,  la  contemplación  y la  santidad;  también  un  afian- 
zamiento de  lo  católico:  identidad  con  base  en  la  eucaristía,  la 
Palabra,  María,  el  Papa  y el  obispo,  una  buena  catequesis  y en- 
señanza sobre  las  sectas. 

Esta  misma  perspectiva:  renovar  la  Iglesia  Católica  ante  el 
desafío  de  las  sectas,  caracteriza  los  planes  de  acción  de  los  epis- 
copados del  continente.  Veamos  los  casos  de  Perú  y Chile  Sin 
decirlo  explícitamente,  de  hecho  estamos  retomando  elementos 
muy  presentes  en  las  comunidades  pentecostales  y encaramos 
vacíos  en  el  catolicismo  (de  los  que  se  está  más  consciente  gracias 
a dichas  comunidades). 

Los  pastores  de  estas  dos  iglesias  subrayan  la  vocación  ecu- 
ménica; los  del  Perú  dicen  que  es  tarea  de  toda  la  Iglesia,  es 
fidelidad  a la  verdad,  búsqueda  de  unidad,  reciprocidad  en  el 
diálogo,  la  colaboración  y la  oración;  los  de  Chile  insisten  en  la 


Cito  los  acuerdos  de  la  LXl  Asamblea  de  Obispos  del  Perú  (en  Iglesia  en  el  Perú 
No.  157  (1988),  págs.  19-23);  y de  la  Asamblea  de  los  Obispos  de  Chile  en  1991  (en 
Conferencia  Episcopal  de  Chile,  Evangélicos  y sectas.  Sanhago  de  Chile,  1992,  págs. 
71-78). 


unidad  a la  luz  del  Concilio  Vaticano  II,  y en  hacer  estudios  y 
cursos  sobre  ecumenismo.  Una  vez  más  me  detengo  en  las  líneas 
pastorales  (con  rasgos  pentecostales).  Las  del  Perú:  comunidades 
fraternas  y humanas,  papel  del  laico  en  la  evangelización  y en  la 
misión,  lectura  de  la  Biblia,  fidelidad  al  Espíritu,  vida  de  oración, 
visitas  al  hogar,  enseñanza  con  lenguaje  sencillo,  uso  de  medios  de 
comunicación.  Las  de  Chile:  misión  hecha  por  laicos,  vivir  en 
comunidad  y en  CEB's,  catequesis  ecuménica,  estudio,  liturgia 
participada  y con  signos  culturales.  También  hay  otras  propuestas 
en  el  sentido  de  fortalecer  la  identidad  católica,  el  contacto  entre 
los  agentes  pastorales  y los  fieles,  combatir  errores,  etc.  Pero  lo 
más  notable  es  que  a la  pastoral  católica  son  incorporados  rasgos 
de  la  pentecostalidad. 

La  segunda  postura  puede  ser  descrita  como  un  ecumenismo 
vivencial.  Aquí  la  preocupación  católica  proviene  de  la  experiencia 
de  la  población  cristiana,  y no  tanto  de  la  doctrina  y los  asuntos 
eclesiales.  Es  decir,  el  acento  es  puesto  en  las  necesidades  humanas 
y en  la  vivencia  espiritual  de  quienes  forman  parte  de  las  llamadas 
sectas  y de  católicos  atraídos  hacia  ellas.  Según  J.  L.  Pérez,  muchos 
ingresan  a grupos  (cristianos  o no)  que  "ofrecen  y satisfacen  aspi- 
raciones y necesidades  que  nuestra  iglesia  descuida"  en  espe- 
cial: la  experiencia  religiosa  profunda  en  un  Dios  vivo  y personal, 
un  ambiente  comunitario  y una  verdad  bíblica  que  es  puesta  en 
práctica.  En  otras  palabras,  un  católico  pasa  a otra  agrupación 
religiosa  por  motivos  vivenciales  y creyentes.  Es  necesario,  por  lo 
tanto,  entender  cómo  es  la  vivencia  pentecostal,  dialogar  con  ella, 
y asumir  sus  valores  concretos. 

En  este  terreno  resalta  el  trabajo  boliviano  realizado  por  Franz 
Damen  El  movimiento  pentecostal  tiene  éxito  por  sus  eficaces 
respuestas  a las  necesidades  concretas  de  la  gente,  y logra  una 
buena  inserción  en  las  culturas  populares  e indígenas.  Con  respecto 
a la  vivencia  pentecostal,  cada  persona  es  un  productor  directo  de 
bienes  religiosos,  hay  una  esperanza  de  salir  de  la  pobreza,  y el 
pentecostalismo  — como  acota  Damen — corresponde  a las  nece- 
sidades espirituales  y materiales  básicas  de  las  personas.  Me  parece 
que  sobre  este  fundamento  vivencial  hay  que  apreciar  y evaluar 
las  dimensiones  intra-pentecostales:  la  conversión  y la  vida  nueva, 
el  bautismo  en  el  Espíritu,  la  sanación  y la  profecía,  la  comunidad 
de  hermanos/as,  el  culto  y la  oración.  A fin  de  cuentas,  el  diálogo 
ecuménico  se  preocupa  por  la  vida  concreta  de  los  fieles. 


José  Luis  Pérez,  Las  sectas  en  el  Perú.  Lima,  Conferencia  Episcopal  Peruana,  1992, 
pág.  5. 

Ver  Franz  Damen,  El  desafio  de  las  sectas.  La  Paz,  Secretariado  Nacional  de 
Ecumenismo,  1992;  La  cuestión  de  las  sectas.  La  Paz,  Secretariado  Nacional  de 
Ecumenismo,  1992  (en  mi  texto  cito  trozos  de  las  págs.  66  a 77). 
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Una  tercera  postura,  semejante  a la  anterior,  puede  ser  calificada 
como  acercamiento  liberador.  De  partida  se  reconoce  la  obra  del 
Espíritu  en  todo  el  movimiento  pentecostal.  A la  vez  se  lo  examina 
de  manera  crítica,  puesto  que  el  movimiento  se  desenvuelve  dentro 
de  sociedades  donde  existe  opresión,  resistencia,  esfuerzos  reno- 
vadores. Esta  óptica  ha  sido  desarrollada  por  el  brasileño  Fran- 
cisco Rohm 

Muchos  aspectos  de  la  vivencia  pentecostal  tienen  un  sentido 
emancipador.  La  alegría  de  sentirse  salvado.  El  poder  integrarse  y 
ser  acogido  en  una  comunidad  con  vínculos  muy  sólidos.  Perso- 
nas a quienes  la  sociedad  civil  no  escucha,  son  las  que  desarrollan 
la  capacidad  de  hablar  en  lenguas,  y también  de  dar  testimonio  y 
predicar.  Al  mismo  tiempo,  existen  claras  formas  de  control,  auto- 
ritarismo por  parte  de  los  líderes,  limitaciones  a la  participación,  la 
atribución  de  cualquier  acontecimiento  al  poder  de  Dios  (y,  en 
consecuencia,  una  visión  a-crítica  del  acontecer  humano).  En 
síntesis,  en  el  ser  pentecostal  hay  facetas  humanas  de  libertad  e 
igualmente  hay  opresión. 

Es  necesario  examinar  lo  pentecostal  en  un  contexto  global.  Al 
respecto,  Rolim  recalca  que  la  raíz  de  la  opresión  se  encuentra  en  la 
sociedad,  por  eso  es  incorrecto  que  la  alienación  humana  sea 
atribuida  al  pentecostalismo  (o  a otro  sistema  simbólico).  Esto 
implica  que  los  esfuerzos  liberadores  tienen  que  confrontar  los 
poderes  sociales  que  deshumanizan.  Existen  elementos  pentecos- 
tales  sumisos  a la  dominación,  al  igual  que  otros  elementos  con- 
trarios a la  opresión. 

En  cuanto  a la  diferencia  entre  ser  católico  y ser  pentecostal, 
Rolim  aporta  datos  importantes.  En  Brasil,  los  pentecostales 
muestran  más  un  sentido  de  ser  protegidos  por  lo  Sagrado  (lo 
característico  del  catolicismo)  que  un  sentido  de  ser  santificados 
por  la  acción  directa  de  Dios  (propio  del  pentecostalismo).  Esto 
confirma  lo  ya  planteado:  la  tendencia  a la  convergencia  en  el 
sentir  de  los  miembros  de  estos  dos  mundos  religiosos. 

Por  lo  tanto,  las  tres  grandes  posturas  católicas  — que  he 
reseñado — tienen  una  apertura  a la  pentecostalidad  (aunque  en 
algunos  casos  sean  enemigas  de  las  "sectas").  Es  alentador  que  al 
plantear  líneas  de  acción,  se  busca  renovar  el  catolicismo  lati- 
noamericano gracias  al  desafío  de  otros  modos  de  ser  cristiano. 


^ Resiimo  elementos  de  los  capítulos  8 y 10  de  Francisco  Cartaxo  Rolim,  Pentecostais 
no  Brasil.  Urna  interpretado  socio  religiosa.  Petróp>olis,  Vozes,  1985.  Otras  obras  con 
un  enfoque  liberador;  W.  AA.,  Protestantismo  y liberación.  Una  experiencia  lati- 
noamericana. San  José:  DEI,  1992;  H.  Schafer,  Protestantismo  y crisis  social  en  América 
Central.  San  José,  DEl-ULS,  1992;  Eldín  Villafañe,  "An  evangelical  cali  to  a social 
spirituality",  en  W.  AA.,  Mestizo  Christianity.  New  York,  Orbis,  1995,  págs.  210- 
222. 
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También  puede  decirse  que  este  catolicismo  reencuentra  su  fun- 
damento pentecostal. 


4.2.  Unidad  en  lo  pentecostal 

Remarco  que  el  contacto  con  la  realidad  pentecostal  favorece 
la  renovación  del  catolicismo.  Esto  ocurre  sobre  todo  a nivel  de  las 
personas  líderes  en  la  Iglesia  Católica.  Con  respecto  a la  gente 
común,  por  una  parte  existe  una  maravillosa  convergencia;  tanto 
los  pentecostales  como  los  católicos  comparten  un  cierto  grado  de 
crítica  hacia  el  orden  social,  un  sentido  de  la  salvación  concreta  (si 
bien  a través  de  distintas  mediaciones),  unas  dinámicas  espirituales 
(el  testimonio  de  fe,  la  conversión,  la  sanación,  la  asociación  de 
base,  la  ética).  A la  vez,  hay  un  terreno  común  en  cuanto  a la 
privatización  de  la  fe,  los  autoritarismos  y otros  factores  deshu- 
manizantes. Por  otra  parte,  tenemos  muchas  contraposiciones  y 
conflictos:  en  lo  cultual,  los  referentes  sagrados,  los  tipos  de 
agrupación,  y en  la  relación  con  los  poderes  de  este  mundo.  Son 
asuntos  a trabajar  en  un  ecumenismo  de  base. 

Al  comienzo  he  anotado  el  desagrado  de  Jesucristo  hacia 
nuestras  maneras  de  invocarlo,  mientras  nos  excluimos  y agredimos 
unos  a otros.  Por  otro  lado,  cabe  recordar  que  al  Señor  le  agrada 
cada  forma  de  oración  sincera  que  conjuga  la  espiritualidad  con  la 
liberación  concreta.  A fin  de  cuentas,  nuestra  máxima  alegría  es 
vivir  en  el  Espíritu;  esto,  a los  católicos  nos  hace  asumir  la  pen- 
tecostalidad  de  la  fe,  y a los  pentecostales  les  confirma  su  ser 
universal  y católico.  Como  indica  Bernardo  Campos,  la  pente- 
costalidad  es 

...base  para  la  unidad  de  toda  la  Iglesia  y de  la  propia  humanidad... 

...es  la  fuerza  del  Espíritu  que  hace  posible  a la  Iglesia  como 

cuerpo  de  Cristo  y como  pueblo  de  Dios  en  la  historia 

Por  consiguiente,  la  pentecostalidad  no  divide,  más  bien  nos 
une  en  lo  más  profundo  a pentecostales  con  católicos  y con  toda 
persona  de  buena  voluntad. 

Sentimos  que  el  mismo  Espíritu  goza  cuando  construimos  la 
comunión  entre  las  denominaciones  cristianas,  entre  los  creyentes 
provenientes  de  distintos  mundos  religiosos,  dentro  de  la  inmensa 


B.  Campos,  De  la  reforma  protestante  a la  pentecostalidad  de  la  Iglesia.  Quito,  CLAI, 
1997,  pág.  90.  Este  teólogo  pentecostal,  desarrolla  creativa  y ecuménicamente  el 
"principio"  de  la  pentecostalidad,  ver  en  especial  págs.  75  a 97. 
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familia  humana.  Me  uno  a tantos  que  dan  testimonio  de  muchas 
ocasiones  en  las  que  el  Espíritu  del  Dios  Vivo  se  ha  manifestado, 
anulando  nuestros  mezquinos  distanciamientos.  Todavía  más 
grande  es  la  alegría  espiritual  cuando  uno  comparte  tareas  co- 
tidianas para  que  haya  felicidad  en  la  tierra;  se  siente  el  parto  de  la 
nueva  creación.  Me  parece  que  un  buen  encuentro  entre  los  católicos 
y pentecostales  ocurre  cuando  somos  conjuntamente  levadura  en 
la  masa  de  la  historia  humana.  Esta  labor  conjunta  tiene,  como 
base,  la  convergencia  espiritual  que  he  recalcado  a lo  largo  de  estas 
páginas.  En  medio  de  nuestras  diferencias,  hay  muchos  puntos  en 
común  en  las  formas  religiosas  de  carácter  católico  y las  de  carácter 
pentecostal.  Esto  nos  da  solidez  espiritual  y teológica  para  encarar 
juntos  la  transformación  de  este  mundo  de  acuerdo  con  el  plan  de 
Dios. 
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Conclusión 


Muchos  grandes  acontecimientos  no  aparecen  como  titulares 
en  la  comunicación  social,  pero  sí  conmueven  la  condición  humana. 
En  medio  del  drama  contemporáneo  — denominado  cambio  de 
época — crece  el  clamor  teológico  de  ¡os  pueblos  pobres.  Esta  es 
una  faceta  del  cambio  epocal;  una  faceta  imperceptible  en  el 
escenario  oficial,  aunque  decisiva  en  la  existencia  cotidiana.  Es  un 
acontecimiento  denso  y promisorio. 

La  población  postergada  elabora  teología,  piensa  el  amor 
transformador.  De  esa  forma  contribuye  a trazar  el  porvenir  de  la 
humanidad  y la  tierra  que  habitamos.  Esto  fortalece  el  imaginario 
de  la  esperanza.  En  la  labor  teológica,  al  pensar  crítico  (característico 
de  la  modernidad)  se  le  suma  el  pensar  simbólico  (un  modo 
holístico  de  sopesar  la  realidad).  Se  resuelve  la  dicotomía  razón- 
creencia.  La  teología  retoma  su  matriz  espiritual;  se  reafirma  el 
vínculo  entre  el  pensamiento  cristiano  y la  religiosidad  del  pobre. 
La  más  fecunda  reflexión  es  la  que  brota  desde,  y contribuye  a,  la 
fe  del  pueblo  de  Dios. 

Desde  mediados  del  siglo  XX,  en  América  Latina,  la  reflexión 
cristiana  ha  asumido  la  causa  del  pobre,  que  es  una  causa  en  favor 
de  la  vida  de  la  humanidad  y la  creación.  La  teología  de  la  liberación 
hace  un  discernimiento  de  los  signos  de  los  tiempos,  y recalca  la 
cotidiana  historia  de  la  salvación.  Esta  reflexión  es  generada  por  la 
comunidad  creyente,  conformada  por  gente  sencilla  y sabia,  con 
quien  colaboran  personas  dedicadas  a la  labor  teológica.  Es  una 
producción  pluriforme,  hecha  en  cada  comunidad  de  base,  por 
varones  y mujeres  creyentes,  con  sus  identidades  mestizas,  negras, 
amerindias,  urbanas  y modernas,  y con  sus  proyectos  de  vida 
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plena.  Tenemos  pues  nuevos  "sujetos"  y "lugares"  del  pensamiento 
creyente. 

También  se  ha  renovado  la  manera  de  pensar.  Esta  enraizada 
en  la  espiritualidad  y la  praxis,  escudriña  los  signos  de  los  tiempos, 
crece  a partir  de  los  símbolos  de  la  fe,  piensa  el  amor,  en  lo 
cotidiano  da  razón  de  la  esperanza,  desea  ser  holística.  Esta  me- 
todología permite  replantear  la  temática  de  la  fe  en  el  tiempo  y el 
espacio  latinoamericanos.  Son  reflexiones  inculturadas,  locales  y 
universales.  Explican  la  Revelación,  acogida  con  fe,  en  las  cir- 
cunstancias y búsquedas  de  hoy.  No  solamente  comunidades  en 
este  continente,  la  humanidad  en  un  mundo  globalizado,  estamos 
encarando  un  cambio  de  época.  Nos  movemos  en  medio  de  mucha 
incertidumbre  y de  cuestionamientos  radicales.  De  modo  humilde 
y apasionado  hablamos  a Dios,  captamos  su  mensaje,  pensamos 
en  su  presencia. 

Dentro  de  este  hermoso  proceso  resalta  la  sólida  elaboración 
de  fe  hecha  por  el  pueblo  pobre.  Se  trata  de  una  teo-simbología. 
Junto  a otras  personas,  a lo  largo  de  muchos  años,  voy  dándome 
cuenta  de  otras  formas  de  ver,  sentir  y festejar  a Dios.  En  parte  es 
una  elaboración  conceptual,  y en  este  marco  escribo  estas  páginas. 
Sin  embargo  lo  principal  es  la  elaboración  de  la  simbología  de  la 
praxis  creyente.  Por  eso  la  llamo  una  teo-simbología.  Se  refiere, 
mediante  expresiones  humanas,  a los  fundamentos.  Por  medio  de 
símbolos  la  comunidad  celebra  y comprende,  y sobre  todo  con- 
templa, el  Misterio  cristiano.  Esto  es  lo  fundamental;  la  población 
pobre  lo  enseña  a sí  misma  y nos  lo  enseña  cuando  somos  co- 
discípulos  del  Maestro. 

A lo  largo  de  estas  páginas  he  recalcado  la  sabiduría  de  fe  del 
pueblo  pobre,  como  dinamismo  fecundo  dentro  de  la  elaboración 
teológica  latinoamericana.  Asimismo  he  dialogado  con  la  poli- 
facética espiritualidad  del  pueblo.  En  nuestro  continente  la  sabi- 
duría del  pueblo  tiene  mediaciones  religiosas  con  rasgos  cristianos. 
Es  pues  necesaria  la  reflexión  crítica  y simbólica  en  tomo  a la 
llamada  religiosidad  popular.  Ciertamente,  la  fe  y la  religiosidad 
no  son  sinónimas.  La  primera  es  un  don  de  Dios,  vivido  en  la 
Iglesia,  con  sus  luces  y sombras;  la  segunda  es  una  producción 
simbólica,  con  los  aciertos  y las  ambivalencias  humanas.  A mi 
parecer,  es  importante  que  la  teología  sistemática  retome  su  servicio 
a la  espiritualidad  y la  práctica  religiosa  de  la  gente  común.  Al 
mismo  tiempo,  la  población  creyente  renueva  la  labor  teológica 
gracias  a la  simbólica  y replantea  sus  temáticas.  Lo  más  importante, 
a mi  juicio,  es  que  la  producción  teológica  en  el  seno  del  pueblo 
permite  a unos  ser  pedagogos  de  otros;  vale  decir,  los  sectores  con 
mayor  calidad  creyente  y sapiencial  se  hacen  cargo  de  sectores 
más  aprisionados  por  la  idolatría  contemporánea.  A ello  quiere 
contribuir  este  libro. 


322 


La  primera  parte  del  libro  ha  demostrado  que  el  pueblo  hace 
teología;  tiene  su  itinerario,  su  mapa  metodológico,  ha  desarrollado 
sus  concepciones  de  Dios,  Cristo,  el  Espíritu  Santo.  La  parte  si- 
guiente ha  revisado  los  desafíos  de  la  globalización,  y en  particu- 
lar los  retos  comunitarios,  culturales  y religiosos  de  la  actualidad, 
en  medio  de  los  cuales  la  población  desenvuelve  su  inteligencia  de 
la  fe.  La  parte  tercera  ha  delineado  las  rutas  teológicas  latinoame- 
ricanas durante  estas  últimas  décadas,  ha  explicado  su  paradigma: 
pensar  el  amor,  y ha  comentado  pasos  dados  por  la  teología  de  la 
mujer;  cada  una  de  estas  temáticas  incluye  la  fe  del  pueblo  con  sus 
mediaciones  religiosas.  La  cuarta  parte  ha  reseñado  la  inteligente 
praxis  del  amor.  En  concreto,  se  ha  desentrañado  la  calidad  de  fe  y 
sabiduría  del  pueblo,  en  la  fiesta,  en  la  sanación,  en  la  misión,  en  la 
catequesis,  en  el  ecumenismo.  Estos  son  algunos  de  los  muchos 
lugares  de  innovación  teológica,  donde  el  pueblo  pobre  es  prota- 
gonista de  la  teo-simbología.  Cada  uno  de  estos  terrenos  concretos 
son  como  minas  inagotables. 

Reitero  la  línea  de  fondo  en  esta  obra.  Los  pueblos  lati- 
noamericanos, gracias  a su  fe,  elaboran  teologías  en  diálogo  con 
sus  procesos  espirituales,  culturales,  históricos.  Sobresale  lo  sim- 
bólico. La  gente  común  hace  su  teo-simbología.  Esta  nos  permite 
encarar  el  cambio  de  época  y continuar  forjando  propuestas  de 
vida.  Lo  hacemos  con  la  certeza  y la  alegría  que  provienen  del 
Misterio  salvífico. 
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En  estas  páginas  las  personas  lectoras 
encontrarán  una  devolución  y un  modo 
de  ordenar  lo  que  el  pueblo  pobre  nos 
enseña,  a todos  y todas  e a Iglesia. 

El  punto  principal  es  que  el  pueblo  hace 
teología.  Ofrezco  recursos  a personas 
del  pueblo  que  comunican  fe  y teología 
a sus  semejantes.  Por  otro  lado,  quienes 
se  dedican  al  estudio  formal,  aquí 
encontrarán  un  ensayo  de  "teología 
fundamental es  decir,  un  modo  de 
sopesar  el  sentido  de  la  fe,  la  revelación, 
la  misión  del  pueblo  de  Dios,  en 
nuestra  época. 
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